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RENATE BRANDSCHElDT 
Kain und Abel 
Die Sündenfallerzählung des Jahwisten in Gen 4, 1-16 
Prof Dr. Ernst Haag zum 65. Geburrsrag 
.. Kain und Abel-das ist beinahe die Essenz der ganzen Wcltgcschichtc",lautet 
cin jüdisches Sprichwort I, das ebenso kurz wie treffend all jene Überlegungen 
bündelt, die einen bei der Lektüre der alttestamentlichen Erzählung vom 
Brudermord nachdenklich gewordencn Leser nicht mehr loslassen: Daß jener 
don beschriebenen gewalttätigen Selbstbehauptung auf Kosten des anderen 
ein vielfaches und nicht endenwollendes Echo antwortet; daß jener Kain, der 
sich auf dem freien Feld gegen seinen Brudererhebt und diesen tötet (Gen 4,8), 
in der Geschichte, im Menschen selbst auf geheimnisvolle und zugleich 
bedrückende Weise anwesend ist; daß eine blutgetränkte Un hei lslinie die Welt 
des Menschen auch weiterhin durchzieht, sie immer wieder aufs neue 
umwandelt in den Lebensraum des Kain, in das .. Land der Ruhelosigkeit", in 
das .. Land Nod, gegenüber von Eden" (Gen 4, 16), In der Tat gehön diese auf 
das Allgemeinmenschliche hinzielende Aussageabsicht zum Charakter des 
Textes Gen 4 und der mit ihm zu einer "Urgeschichte" vereinten Perikopen in 
Gen I-li, die mit der Erschaffung des Menschen und seiner Welt durch Gon 
beginnt und anschließend von einem Sündenfall des Menschen berichtet, der 
jenen von Gon gesetzten Anfang trübt, und der das Anwachsen derGewalt zur 
Folge hat. Es sind inhaltlich gesehen Wesensaussagen über die für den 
Menschen und seine Welt grundlegenden Ordnungen, aber auch Einsichten in 
die durch die Sünde des Menschen verursachten bleibenden Schäden, die hier 
zur Sprache gebracht werden! und die, wollte man diese ihre theologische 
Intention graphisch darstellen, als ein Kreis gezeichnet werden müßten, der 
sich um jeden Menschen legt, der seine Personweh umschließt und dessen 
Radien sämtlich auf ihn hinweisen}, 
Bei aller thematischen Verwandtschaft der Texte in Gen 1-11 läßt sich 
jedoch nicht verkennen, daß literarische Spannungen und inhahliche Diver-
I Kajin w'l-Iewd _ doss is kim'at cli ram1.iss fun der glnzer wehgeschichte. VgL Judische 
Anekdoten und Sprichwörrer. Ausgewählt von S. LANDMANN, München 1972,222.223. 
1 Zum Begriff und zur Ei~enm der biblischen Urgeschlchre vgL E. f IMG, Die Ursunde 
und das Er~ der Ge~Vllr Im Licht der biblischen Urgeschichte, in: nnz 98 (1989) 
21-38.22-24. 
} So du Bild von H. THIEUCKE, Lebtn mit dem Tod, Tubingen 1980,215. 
genzen für einen sukzessiven Wachstumsprozeß sprechen, der bis in die 
nachexilische Phase der theologischen Reßexion Israels reicht. Zu welcher Zeit 
aber entstand der Grundstock dieses gewaltigen Phänomens Urgeschichte, in 
dem die Schicksalsfragen aller Menschen zur Sprache kommen, und vor allem: 
Was gab den Anstoß für die Abfassung einer derartigen .. Geschichte des 
Anfangs"4? Welche zcitgeschichdiche Situation Israels erwies sich als theolo-
gisch so hintergründig, daß sie der Anlaß war, tn prinzipieller Weise nach dem 
Urbild, und das heißt nach dem Zielbild des Menschen und seiner Welt zu 
fragen und dabei einen Weg zurückzugehe.n, der über die Grenzen des 
alttestamentlichen Gottesvolkes hinaus zu den Sinnanfängen des Menschen 
allgemein geführt hat? Der in der heutigen Forschung kontrovers diskutierten 
Quellenscheidung im Pentateuch und der divergierenden Auffassungen 
bezüglich einer zeitlichen Ansetzung der Urgeschichte durchaus bewußt, will 
die folgende Darlegung aus dem ältesten und gemeinh in als jahwistisch 
bezeichneten Grundstock der Urgeschichte einen als deren Kern abgegrenzten 
Kapitelzusammenhang literar-. form- und traditionskritisch. untersuchen und 
die auf diesem Hintergrund gewonnenen Einsichten mit Überlegungen zur 
Entstehung des Phänomens Urgeschichte abschließen. 
I. Zur literarischen Gestalt der Tradition des Jahwisten in Gen 2-4 
I. Literarkritische Beobachtungen zu Gen 4, 1-16 
Die Einführung der Kain-und-Abel-Erzählung ohne konsekutives Tempus zeigt. daß 
Gen 4, 1 mit der voranstehenden Aussage 3, 24 f. nur locker verbunden ist und daß der 
Rückbezug yon Gen 4 auf Gen 2-3 eigens bedacht werden muß. Mit 4, I jedenfalls wird 
ein neues, den Menschen betreffendes Geschehen ins Auge gefaßt, innerhalb dessen die 
• Zu dieser biblisch-theologischen Qualifizierung der Urgeschichte Gen I- I I vgl. E. 
HAAG, Der Mensch am Anfang. Die alttestamentliche Paradiesvorstellung nach Gen 2-3 
(TIhSt 24) Trief 1970, 163-168. Zur Problematik und Exe~ese der biblischen Urgeschichte 
vgl. weiterhin die Kommentare yon H. SEEBASS, GenesIS I. Urgeschichte (I, 1- 11,26), 
Neukirchen-Vluyn 1996; L RUPPERT, Genesis. Ein kritischer und theologischer Kommen-
tar. 1. Teilband: Gen 1. 1- 11 ,26 (fzb 70), Würzburg 1992; J. SCHARBERT, Genesis 1- 11 
(NEB), Würzburg 1983; C. WESTERMANN, Genesis (BK 1/1) Neukirchen-Vluyn ' 1983; G. 
VON RAD, Das erste Buch Mose. Genesis (Am 2-4) Göttingen ' 1972; sowie die 
Monographien von C. DOHMEN. Schöpfung und Tod. Die Entfaltung theologischer und 
anthropologischer Konuptionen in Gen 213 (SBS 17) Stuttgart 1988; W. H. SCHMIDT, Die 
Schöpfungsgeschichte der Priesterschrift. Zur Überlieferungsgeschichte von Genesis 
I, 1-2, 4a und 2, 4b--24 (WMANT 17) Neukirchen-Vluyn )1979; P. WEIMAR, Untersuchun-
gen zur Redaktionsgeschichte des Pentateuch (BZA W 146) Bedin 1977; O. H. STECK, Die 
Paradieserzählung. Eine Auslegung yon Gen 2, 4b--3. 24 (BSt 60) Neukirchen-Vluyn 1970; 
W. Fuss, Die sogenannte Paradieserzählung. Aufhau, Herkunft und theologische Bedeu-
tung, Gütersloh 1968. 
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b~sondere Rolle der Fuu auffällt, Deren Vormllung als ~awwä meldet alludings ein 
literarkrilisches Problem an; denn der Name nimmt Bewg auf den redaktionellen 
Einschub 3, 2OS, wo die Bezeichnung volk~tymologisch an der Wurzel hwh anknüpft 
und ein Redaktor im Zuge seiner Reflexion über den Sündenfall du Menschen und das 
Strafgericht Gones einerseilS sowie das Weitergehen der Geschichte des Menschen unter 
diesem Voruichen andererseiu du hierin zum Ausdruck kommende bleibende Ja 
GOtteS zur ExiSICnz einer Menschheit und dem ihr aufgegebenen Schöpfungsauftrag an 
der Namengebung der Frau festmacht. Diese Rolle der Frau als "Eva", als "Mutter aller 
Lebendigen", spielt in Gen 4, 1- 16- jedoch keine Rolle. Wohl aber bildet der gesamte 
Kapiteb.usammenhang Gen 4 in seinen verschiedenen Entwicklungsstadien jenen 
Vorgang ab, den der Ergänzerin J, 20 mittels einer Namensätiologie festschreibt. Daher 
darf angenommen werden,daß der Name Eva in 4, I nicht ursprünglich ist', sondern im 
Anschluß an J, 20 unter dem Aspekt der Verknüpfung von Erzählfäden sekundär hier 
eingenagen wurde. Strinig ist, wie schon die interpretierende Wiedergabe bei den 
Textzeugen zeigt. auch die Wendung 'at JHWH am Schluß des Verses'. Vielbch wird 
diese Aussage als eine die Behauptung der Frau abschwächende. korrigierende 
Randglossc (.mit Hilfe Jahwcs") verstanden'. Da aber das inhaltliche Verständnis der 
Prilposilion 'at das eigentliche Problem darstellt. besteht keine literarkritische Relevanz; 
die Annahme eines Texteinschubs ist nicht zwingend. Die Streichung der Namener-
klärung Kain in V. 4bß aus Gründen mangelnder kontexlUeller Einbindung' betrifft 
ebenfalls die semantische und nicht die literarkritische Analyse. In V. 4 ist das 
syntaktisch nachklappende und den Parallelismus der Satzreihen störende .und von 
ihren Fettstücken- eine der späten Opfertheologie Israels entStammende, nachträgliche 
Explikation zum Oberbegriff .Erstgebun"'o. Mit der Reflexionseinheit V. 6-7, die zu 
einem großen Teil aus übernommenen Wendungen hfiteht, wird der Duktus der 
Erzählung unterbrochen. Die schwierige Sprachgestalt dieser Verse ebenso wie ihre 
lockere Einbindung in den Erzählzusammenhang - Kain handelt in V. 8 so, als h:iue das 
Zwiegespräch mitJahwe nicht stangefunden - sprechen für einen sekundären Eintrag an 
, Vgl. E. HAAG, Der Mensch am Anfang, 67 f.; außerdem C. DoHMEN, Schöpfuns und 
Tod, 178; C. WESTERMANN, Genesis, 364; W. H. ScHMIOT, Überlieferungsgeschichte, 
219 . 
• Ähnlich T. lESCOW, Gen 4. 1.25: Zwei archaische Geburuberichte. Ein Nachtrag zu 
ZA W 105, 19-26, in: ZA W 106 (1994) 48>-486.485; E. ZENGER, .Das Blut deines Bruders 
~chreit zu mir· (Gen 4. 10). Gestalt und Aussagubsichl der Erzählung von Kain und Abel, 
10: D. BA.DER (Hg.), Kain und Abel, München 1983, 9-28. 26 Anm. 3; P. WEIMAR. 
Unttrsuchungen,131. 
, Zu den verschitdenen vOIleschiagenen ÜbersenungsmöglichkeilCO und KonjeklUren 
vgl. C. WESTERMANN, Genesis, 3% f. 
, Vgl. L. RUPPERT. Gene!is, 190 f. 
, So E. ZENGER, Das Blul deine! Bruders, 26 Anm. 4; P. WEIMAR, Untersuchungen, 
132. 
IC Vgl. E. ZENGER, Das Blut deines Bruders. 27 Anm. 10; P. WEIMAR, Unlersuchungen, 
132. 
J 
dieser SIelIcH, Der Verlegenheit, die Aussage V. 8 .. entweder als Anakoluth U zu 
verstehen oder Konjektureni) anzubringen, entgeht, wer das Zwiegespräch V. 6-7 als 
den Gegensland der Rede Kaios in V. Ba erkennt. In Analogie zu dem Gebrauch von 'mr 
in Ex 19, 25; 2 ehr J2, .H ist in V. 8a d;!.s pronominale Objekt :lls ein riickdeutcndes .es" 
zu ergänzen"; .Und Kaio sagte (es) Abcl, seinem Bruder", Diese Mitteilung Kaios an 
Abe1 soll nach Auff<lssung des Verfassers ein mögliches Mißtrauen Abc!s besänftigen 
und erklären, warum sich dieser nach der feindseligen Reaktion Kaios (V. 5) dennoch 
mit seinem Bruder auf das freie Feld begibt, wo kein Hilferuf gehört wird. Damit aber 
[f;1I das Sicherheben Kaios als Entschluß zur Gewalt im Beriehl der nachfolgenden 
Grundschicht V. Sb in den Horizont der theologischen Sicht von V. 7. Auf dem freien 
Feld geschieht, was dieser Vers als eine negative Möglichkeit angedeutet hat: Die Sünde 
als eine dem Menschen aunauernde Grö~e gewinnt Macht über Kain, und er tötet seinen 
Bruder Abe!. Spuren redaktioneller Uberarbeitung zeigt auch das Jahwewort in 
4, 10-12. Der Aussage von V. lla.12b zufolge wird Kain vom Ackerboden weggenucht, 
so daß er nirgendwo auf Erden mehr eine Stitte des Bleibens hat; in V. 12a hingegen wird 
ihm allein die Fntchtlosigkeit seiner weiteren Ackerarbeit angesagt. Da es nach V. 10 das 
Zetergeschrei des Bruderblutes ist, das, nachdem es den Ackerboden getränkt hat, nun 
den Täter Kain seines Vergehens überführt, darf der Bericht über die Tadolge in 
V. IIb.l2a als die urspriingliche Fortsetzung des Verses 4,10 angesehen werden1s• 
Demgegenüber bringt das Fluchwort V. Ila.12b eine Steigerung zum Ausdruck: Durch 
den FluchJahwes wird Kain zu einem Ausgesonderten, den es von Ort zu Ort treibt und 
der nirgendwo auf Erden mehr zur Ruhe kommt. In der klagenden Antwort Kains setZ[ 
V. 14 das erweiterte Sm,furteil vor;aus und gehört demnach zu den sekundären Anteilen 
des Textes. Zu dieser Erweiterung zählt ebenfalls V. ISa. Der in V. 14b zum Ausdruck 
gebr;achten Sorge Kains, der fürchtet, umgebracht zu werden (hrg), antwortet hier die 
Rede J;ahwes mit einem durch läkin eingeleiteten apodiktischen Rechtsutz, der auf das 
Verbot der Blutrache abzielt und der aus der letzten Zeile des Lamechliedes (4,24) 
11 Vgl. E. ZfNGER, O;as BIUl deines Brudm,27 Anm. 14; C. WESTERMANN, Genesis,410; 
F. CROSEMANN, Autonomie und Sünde. Gen 4 und die jahwislischc Urgeschichte, in: W. 
ScH01TROFF/W. STEGEMANN (1Ig.), Traditionen der Befreiung 1, München 1980, 
60-77.63; P. WEIMAR, Untef5uchun~en, 133; W. DII:.TRICII, _Wo ist dein Bruder?" Zu 
Tradition und Intention von Gen 4, 10: Beiträge zur alttesumemlichen Theologie (FS W. 
Zimmerti) hg. von H. DoNNERlR. J-I ANHART/R. SMEND, Göttingen 1977,94-111.98 f. 
11 So F. DELITZSCH, Neuer Commemar uber die Genesis, Leipzig 1887, 121 , der den 
Vorschlag einiger T ell:tzeugen, die Lucke mit der Aufforderung .Laßt uns hinausgehen aufs 
Feld! - zu schlie~n, aufgreifl. In Erw~gung g~zogen wird diese L05un~ au~h von L. 
RUI'I'ERT, GeneSIS, 199; C. WESTERMANN, Gen~ls, 411; W. DII:.TRICH, Wo Ist dem Bruder, 
... 
IJ Vgl. die Übersicht bei C. WESTERMANN, Genesis, 411 und F. W. GOI.KA, KeineGnade 
für Kain, in: Wuden und Wirken des Alten Testamentes (FS C. WeSICrmann) hg. von A. 
ALBERTZ u. a., Göttingen-Neukirchcn-Vluyn 1980,58-73.63. 
14 Vgl. den Berichl überdicsen Vorschlag der älteren Exegese bei F. DEUTlSCII, Genesis, 
121. 
U Als eine gegenüber V. l1a.12b friihere Version sicht, wenn auch mit anderen 
Schlußfolgerungen, ebenülls C. WESTERMANN die Aumgen V. Ilb.12a an (GenC!is, 
417). 
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hergeleitet zu sein scheint I., Zwar greift v. Isb mit der Wendung kJI-mof"'j auf V. 14b 
zurück, gebraucht aber im Unterschied zu diesem sekundären Vers nicht das don 
stehende Verbum hrg, sondern die Basis nkh. Nach V. IJ sen! also V. 15b die 
Grundschicht fort und hebt hervor, daß der unter dem Strafuneil stehende Bruder-
mörder wohl dem Gericht. nicht aber der Vernichtung preisgegeben wird. Die 
abschließende Aussage V. 16 Stellt die für Kain gewandelte Lebenssituation fest: Fern 
von Jahwe und gegenüber von Eden läßt dieser sich nieder. Litcrotrkriti$(;he Relevanz in 
diesem Vers besteht nicht; die Annahme, die Wendung qidmal-'idiin verdanke sich 
einer sekundären Anglcichung an die Paradiesenählung ll, laßt sich nicht hahen l ', 
Ocr Anschluß mit waw-copulativum ebenso wie der Gebrauch des Appellativums 
hii'äJäm in 4, 1 weisen darauf hin, daß der Verbsser der Grundschicht 
(4.1-.2--44 .5.8b-10. llb.l2a.13.15b.16) seinen Text als Forum.ung der in Gen 2-3 
voranstehend formulienen Aussagen über den Menschen versteht. Daher ist dieser 
Rückbezug auf die Paradiesgeschichte nicht ers! auf einer späteren redaktionellen Ebene 
hergestell t worden'~j vielmehr hat der Verfasser die von ihm geschaffene neue 
Erzähleinheit von Anf:mg an als Fonsetzung von Gen 2-3 groacht!'). Hier aber gilt es zu 
berücksichtigen, daß die Paradieserzählung Gen 2-3 selbst eine lingere Geschichte des 
Wachstums bis hin zur jetzt vorliegenden Gestalt durchlaufen hat, innerhalb derer sich 
Gen 3 insgesamt als eine dem Grundbestand von Gen 2 gegenüber jüngere Reflexions-
einheit erweistlI. An Gen 3 läßt sich der hier erarbeitete Grundbestand von Gen 4 nicht 
problemlos anschließen. So SIeh, das Stn.funeil über den Ackerboden in 4, ll b. 12a in 
Sp:mnung zu dem Fluchwort in 3, 17-19. Hinzu kommt, daß milch 3, 24 der Mensch aus 
dem G:lrIen Eden und der Nähe Jahwes bereits vertrieben ist, wahrem! Gen 4 dessen 
Verweilen in der GcgenwartJahwcs vorJussetzt und erst 4, 16 davon spricht, daß Kain 
das Angesicht j ahwes verläßt und sich gegenüber von Eden ansiroell. Daher wird zu 
prüfen sein, inwieweit der Grundbesu.nd von Gen4 an denjenigen von Gen 2 :mschließt 
und mit diesem eine literarische und formale Sinneinheit bildet. 
" Vgl. W. DII:.TRICH, Wo in dein Bruder. 100. 
11 L RUPPERT, Genesis, 211. 
11 Die Prilposition q/dmii (Gen 2, l4i 4,16; I Sam 13,5i Ez 39, 11 ) meim. nicht ~in 
Gq;enuber im Sinn eines gleichberechtigten geognphischen Punktes, sondern em dazu Im 
Gq;ensatz Stehendes. 
" So P. WEIMAR, Umersuchungen, 137. 
10 So u. a. E. VAN WOLDE, The story of Gin and Abcl: A. narrative Study. in: jSOT 52 
P99 I) 2s-...41. 25 f.i E. ZENGE.R. Beobachtungen zu Komposition und Theologie der 
I~hwistisehen Urgeschichte, in: Dynamik im Wort hg. von KATHOliSCIU.s BIBELWERK, 
Stuttgart 1983.53 Anm. 51; DERS., D~s Blut deines Bruders, 10 f. 21 f.; O. 11. SnCK, Gen 
12, 1-3 und die Urgeschichte des jahwisten, in: 1-1. W. WOLFF (I-Ig.), Problcme biblischer 
Theologie (FS G. von Rad) München 197 1,525--554.542 f. 
II Vgl. R. BRANDSCHEIDT, .. Nun ist der Mensch geworden wie einer von uns· (Gen 
3,22). Zur Bedeutung der Bäume im Garten Eden, in: 11hZ 103 (1994) 1- 17.3--4. 
2. Literarkritische Beobachtungen zu Gen 2, 1-25 
Die Exposition 2, 4b steckt inhaltlich den Rahmen für das Nachfolgende ab und 
präsentiert überschriftartigll und in umfassender Weise Jahwe als den Schöpfer 
schlechthin. Die auffällige Doppelung in der Gonesbezeichnung Oahwe-Elohim), 
welche Gen 2 mit Gen 3 teilt, dürfte, da sie in der jüngeren Erzählung 3, 1-7 thematisch 
verankert und als maßgeblicher Hinweis auf die rechte Gottesvorstellung eingeset:u ist, 
im Zuge einer thematisch orientierten redaktionellen Verbindung von Paradieserzäh-
lung und Sündenfallbericht nachträglich in Gen 2 eingefugt worden seinll. Ge~enüber 
den Aussagen V. 5a-ba, die mit dem Ausblick auf die Vegetation bereits Teilbereiche der 
Erde in den Blick nehmen, dürfte die allgemeine und durch das gemeinsame Stichwort 
'·damii verbundene Feststellung in V. 5bß-6, zumal die Aussagen V. 5a-ba vom 
nachfolgenden Text inhaltlich nicht eingeholt werden, sich als genuine FortSetzung des 
Textes nach der Überschrift 2,4b erweisen. In 2, 7au ist das syntaktisch nur locker in den 
Text eingebaute 'liplir als verdeutlichender Zusat7. über das Geschöpfsein des Menschen 
mit Blick auf die entsprechende Aum.ge im Strafurteil3, 19b eingefügtl '. Auch die den 
Vers abschließende Aussage 2,7b markiert, wie der Subjektwechsd anzeigt, einen 
Einschnitt und ist, unter Vorausblick auf 2, 19, ein erklärender Zusatz über die Eigenart 
des Menschen im Vergleich zum Mitgeschöpf Tier. In V. 8:l scheint die Apposition 
miqqädäm sekundär die Lokalisierung des Gutens .. in Edenw zu verstärken. Mit der 
Feststellung der Anbge des G:lnens (V. 8) ist die Aussage über das Wachstum der Bäume 
(V. 9) bereits vorweggenommen. Diese Aussage in V. 9, die J:lhwe in der von der 
altorientalischen Königsideologie her bek:lnnten Vorstellung :l15 Gärtner prisentiert, ist 
ebenso wie die Rede vom Baum des Lebens und vom Baum der Erkenntnis nicht 
ursprünglich; sie verdankt sich vidmehr einer theologischen Reflexion, welche im Zuge 
des Nachdenkens über die Bedeutung des Baumes in der Mine des Gartens in Gen 3, 3 
diese Vorstellung weiterentwickelt und milder Aufteilung in die Zweiheit von Baum des 
Lehens und Baum der Erkenntnis dieses ihr Ergebnis in Gen 2 und der Erweiterung von 
Gen J nachträglich ver:lnkert hatlS• Sekundär ist- :lllgemein :lnerkannr - in Gen 2 :luch 
die sog. Paradiesgeogr:lphie (V. 10-14), die s~zifische Konzeptionen der n:lchexilischen 
Zionstheologie verwendet. Ebenso erweist sich V. IS als eine gegenüber V, 8 spätere 
Einfügung. Während Gon nach 2, 8 den Menschen bereits in den Guten versetzt h:ll, 
nimmt er ihn nach 2, 15, um ihn im Garten Eden seiner Bestimmung zuzuführen. Die 
Femininsuffixe. der den Satz abschließenden Infinitive und die Rede vom .. Garten 
Edenw im Unterschied zu der Sprechweise .. Garten in Eden" (V. 8) weisen möglicher-
weise auf den sekundiren Chu:lkter des Verses hin, in jedem F:lll :lber :luf eine spätere 
1 land, die auch die sich anschließende Jahwerede V. 16-17 über die bereits als sekundär 
erbnnte Vorsteltung von den beiden hervorragenden Bäumen des Gartens und die 
diesbez.ügliche Anordnung Goues hier eingefügt h:ll. Erst V. 18 fuhrt nach 2,8" die 
Grundschicht weiter. Im Unterschied zu V. 16 (Jahwe spricht zum Menschen) ist hier 
Jl Vg1. C. DOHMEN, Schöpfung und Tod, 41 f. 46. 
1) So :luch L. RUI'PERT, Genesis, 113; P. WEIMAR, Untersuchungen, 114. 
l' VgL W. H. ScHMIOT, Die Schöpfungsgeschichte der Priestemhrift, 199; P. WEIMAR, 
Untersuchungen, 115; W. FUss, Die sogen:lnnte ParadieserzahJung, 25 r. 
l' VgL R. BRANDSCHElOT, Nun ist geworden der Mensch, 3 f. 
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die Redeeinleirung nicht näher qualifizim, setzt sich also deutlich von V. 16 f. ab und 
weist thematisch auf V. 7· zurück~. In V. 18 wird der Schöpfungsakt erweitert und du 
Ziel der Erschaffung des Menschen (Entstehung einer Menschheit) in den Mittelpunkt 
gerückt. Die nachfolgende und in sich nicht spannungsfre;e Darstellung von der 
Erschaffung der Tierel' ist keine direkte Weiterführung von V. 18. sondern eine 
Reflexion über den dortigen Lcitbegriff 'iziir Jt~niigd6 mit Blick auf den Wcsensunter-
schied von Mensch und Tier. Sekundär ist auch die V. 19aß nachahmende Aussage 
V. 22b, die als Ü~rleirung zur gleichfalls sekundären Einheit V. 23-24 fungienlI, Mit 
20't happa'am nimmt V. 2Ja Bezug auf V. 20b und setzt die dortige Reflexion über das 
dem Menschen angemessene Gegenüber voraus. Die Namensätiologie V. 23b ebenso 
wie die sich anschließende zweite Ätiologie in V. 24 mit Wechsel der redenden Person 
thematisieren das Verhältnis def Geschlechter zueinander und Ifeten damit heraus aus 
dem mit 2.18 eröffneten Gedankengang der Grundschicht, der das Entstehen der 
Menschheit als i~ SchöpferwillenJahwes vCN.nkert zur Sprache bringt. Der Schlußvers 
2,25 bildet eine Überleitung zu Kapitel J und in mit J, 1 durch Stichwonverknüpfung 
r-rümrml'·rüm) verbunden. Da die Aussage über das Nacktsein des Menschen als 
bildhafte Umschreibung für das Geschöpfsein erst in der Siindenfallernhlung J, 1-7 zu 
einem eigenen Thema wird. darf V. 25 mit gutem Grund als eine rcdaktionelle 
Überleitung zu eben diesem Kapitelzusammenhang angesehen werdenI'. 
3. Formkritische Beobachtungen zum Grundtext 
Ocr literarkritisch erarbeitete Grundtext von Gen 2 und 4 lautet in deutscher 
Übersetzung: 
2,4 Am Tag. als Jahwe Erde und Himmel machte: 5 Noch g:l.b es keinen Menschen, 
um den Ackerboden zu bebauen. 6 Vielmehr stieg eine W:userflut aus der Erde auf 
und tränkte die g:l.nze Oberfläche des Ackerbodens. 7 Da formte Jahwe den 
Menschen aus dem Ackerboden und blies in seine Nase den Lebensatem. 8 Dann 
pflanzte Jahwe einen Garten in Eden und setzte dorthin den Menschen, den er 
geformt halte. 18 Und Jahwe sagte: Es ist nicht gut, daß der Mensch allein ist; ich will 
ihm eine Hilfe machen, ihm entsprechend, sein Gegenüber. 21 Da ließ Jahwe einen 
Tiefschlaf auf den Menschen fallen, so daß er einschlief; dann nahm u eine seiner 
Rippen und verschloß die Stelle wieder mit Fleisch. 22 Und Jahwe baute die Rippe, 
die er vom Menschen genommen hatte, zu einer Fr:l.u. 
4,1 Der Mensch erkannte seine Frau; sie wurde schwanger und gebar den Kain. Sie 
sagte: Einen Mann habe ich hervorgebn.cht in Gegenwart vonJahwe. 2 Und sie gebar 
16 Vgl. C. DoHMEN, Schöpfung und Tod, 76 f. 
l7 I~ ein~.elnen: Die Reihenfolge de~ O.bjektc ist in V. 20 ei.ne ~ndercals in .V .. 19aa; V: 20 
~uhrt die Große habb'hemti neu elO; elliptische AusdruckswelSc In V. 19a; SUlItiges SubJekt 
In v. 20b und Mehrdeutigkeit lIon ms'; fehltnder Artikel vor 'adam in v. 20b. 
II Alssekundärsehen C. WESTERMANN, Genesis,317und P. WEIMAR, Untersuchungen, 
120 den Vtrs 2,24 an; C. DoHMEN, Schopfung und Tod, 93 h~lt V. 23b. 24 für eine 
Erweiterung. 
2t So auch P. WEIMAR, Untcrsuchungen, 120. 
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noch einmal: seinen Bruder, den Abcl. Abel wurde ein Kleinviehhirt, und Kain 
wurde ein Ackerbauer. 3 Nach einiger Zeit geschah es: Kain brachte von dem Ertrag 
des Ackerbodens ein Opfer für Jahwe dar. 4 Auch Abcl brachte seinerseits von den 
Erstlingen seiner Herde (ein Opfer) du. Und Gon schaute auf Abcl und sein Opfer. 
5 Abcr auf Kain und sein Opfer schaute er nich!. Da überlief es Kain ganz heiß, und 
sein Angesicht senkte sich. 8 Und als sie auf dem Feld waren, erhob sich Kain gegen 
seinen Bruder Abcl und erschlug ihn. 
4,9 DaugteJahwezu Kain: Wo ist dein Bruder Abcl? Er sagte; Ich weißes nich!. Bin 
ich der Hüter meines Bruders? 10 Da sagte er~ Was hast du getan? Die Stimme des 
Blutes deines Bruders schreit zu mir vom Ackerboden her, 11 der seinen Mund 
aufgeun hat, um aufzunehmen das Blut deines Bruders ausdeiner Hand. 12 Wenn du 
den Ackerboden bebaust, soll er nicht fortfahren, seine Kraft zu liefern für dich! 1J 
Da sagte Kain zuJahwe: Zu groß ist meine Schuld, (um sie) zu tragen. 15 UndJahwe 
machte dem Kain ein Zeichen, damit, wer immer ihn trifft, ihn nicht vernichte. 16 
Darluf zog Kain vom Angesicht Jahwes fort und ließ sich nieder im Lande Nod, 
gegenüber von Eden. 
Der Text zerfällt in drei gleich lange Absch nitte; er zeigt einen klar 
umrissenen Aufbau ebenso wie einen Spannungsbogen in der inhaltlichen 
Darstellung. Thema des ersten Abschnittes ist das Schöpferhandein Gones am 
Menschen. Dem entspricht auf der sprachlichen Ebene, daß Jahwe durchgängig 
als Subjekt des Handclns, der Menschen hingegen als Objekt des Geschehens 
vorgestel lt wird. Der zweigegliederte Schöpfungsakt (V. 7-8*.18-22'*) nennt in 
seinem ersten Teil die für das Wesen des Menschen und seine Entwicklung 
entscheidenden Konstiruenten; Formung, Behauchung und Versetzung in den 
Garten von Eden durch Gon, wohingegen der zweite Teil mit seiner 
Darstellung von der Erschaffung der Frau als Hil fe für den Menschen ga nz im 
Sinne der in der Erschaffung des Menschen grundgclegten Dynamik einer von 
Gon benimmten und geleiteten Führung auf die geschichtliche Weiterexistenz 
des Menschen, d. h. den von GOll her ausdrücklich gewolhen Bestand einer 
Menschheit, als Schöpfungsziel ausgerichtet ist. 
Der Eingangssatz im 7weiten Abschnitt zeigt zwar strukturelle Ähnlich-
keiten mit der Genealogie in Gen 4, 17 f., ist aber, da 4, 17 f. einer jüngeren 
Bearbeitung zuzurechnen ist», für sich zu nehmen und, zumal hier keine 
Namengebung erfolgt und im Unterschied zu qajin (4,17) bä'ädäm (4, 1) kein 
Eigenname ist, nicht im Horizont genealogischer Aussagen zu interpretieren11 , 
Die Redeweise vom Menschen und seiner Frau weist auf den Kontext von Gen 
2 zurück, wo zum ersten Mal ei ne derartige Differenzierung begegnet; an das 
)0 Vgl. P. WEIMAR. Unt~rsuchungen, 135. 
11 So auch 11. St.EBAss, Genem, IH.147. Anders C. Wt:.STliRMANN, der 4, I und 4, 17 f. 
als Anflngsgliedu rin~r Genralogie v~rknüpfl (Genesis, 388.438 f.)i ähnlich C. LEVIN, Der 
Jahwisl, Göuing~n 199], %. 
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dort geschi lderte Schöpfungsgeschehen knüph ebenfalls die Deutung der 
Namengebung qajin (qnh) in 4, 1 an. Als Fortsetzung von Gen 2, 18 H.'" ist 4, 1 
daher nicht als Genealogie, sondern als Bericht über die Realisierung der 
göttlichen Absicht bezüglich des Menschen zu verstehen. Thema des zweiten 
Abschnittes ist somit die in der Intention Gottes liegende Emrcckung des 
Menschen in die Gesch ich te. Jedoch wird da, wo die Entfaltung des Menschen 
in der Geschichte beginnt, das Ziel einer Einordnung des Menschen in die 
Führungsgeschichte Gottes nicht erreicht. Vielmehr läßt sich eine zunehmende 
Abkehr des Menschen von Gon erkennen, die mit dem in der Selbstrühmung 
der Frau zum Ausdruck kommenden AutOnomiestreben beginnt und die in 
der Gewalttat des Kain als Frucht jener Einstellu ng au fgipfelt. Dem entSpricht, 
daß auf der sprachlichen Ebene der Mensch bzw. die Frau und Kain, der, 
anknüpfend an den Äußerungen der Urstandsschilderung in Gen 2, 5*, als 
Ackerbauer vorgestel1t wird, die das Geschehen bestimmenden handelnden 
Personen sind. Das Leitwort Bruder, das den Abschnitt in V. 2 und V. 8 rahmt, 
und Abel, über dessen Person inhaltlich gesehen nur Geburt und Tod (daher 
der Name Abcl = Windhauch) berichtet werden, signalisieren den Bruch mit 
der Schöpfungsordn ungJahwes bezüglich einer Entfaltung des Menschen. Ein 
ähn licher Sachverhalt wird stilistisch auch durch die Zeitangabe in V. 3 bzw. 
den Temporalsatz in V. 8b angedeutet, deren inhaltliche Aussagen heide im 
Kontrast zu jener den ersten Abschnitt programmatisch eröffnenden Angabe 
in 2, 4b stehen, derzufolge Jahwe als Schöpfer schlechthin präsentiert wird, an 
dem sich der Mensch auszurichten hätte. 
Das den dritten Abschnitt beherrschende Gespräch zw ischen Gon und 
Kain ist, wie das viermal in Folge vorkommende Leitwort Bruder signalisiert, 
von eben dieser Thematik bestim mt; denn der Bruder gehört, auch wenn Kain 
sich durch seine Gewalttat und das Beharren auf seiner Autonomie davon 
~manz ipien hat, mit in die von Gott her der Menschheit auferlegten Entfaltung 
In der Geschichte. Daher wird Kain vonJahwe auf den Verbleib seines Bruders 
hin befragt und sein Geschick ebenso wie das des mi r ihm verbundenen 
Ackerbodens von seinem Bruderverhältnis abhängig gemacht. Durch die 
E.rmordung des Bruders ist die Schöpfung befleckt, und der Ackerboden gibt 
~lclll mehr her, was ihm an Segensfülle von Eden her zugedacht war. Wenn 
mfolge dieser Segensmind erung die Vernichtung Kains dennoch nicht eintriu, 
so deshalb nicht, weil Gon selbst die Bestimmung Kains aufrechterhält und 
i~m infolgedessen ein Zeichen der Bewahrungsetzt. D. h., die Menschheit wird 
Sich auch unter dem Vorzeichen der Gewalt weiter entfalten können. Aber 
diese Entfaltung geschieht nicht meh r da, wo sie von Gon her geplant war, 
nämlich in Eden, sondern gegenüber von Eden, im Lande Nod. 
Eden ist das Rahmenwon des ganzen Textzusammenhangs (2, 8=-; 4, 16) 
und weist auf den Spannungsbogen hin, den der Erzä hler hier zu r Sprache 
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bringen und als Intention mit dieser seiner Darstellung verbinden will: Das 
Herausfallen der Menschheitsgeschichte aus der Linie gou gewollter Entfal-
rung'1 , Theologisch gesehen stet lt der Verfasser damit ein Sündenfallgeschehen 
dar, das als Auflehnung gegen Gott und den von ihm gesetzten Anfangl ) Leben 
und Welt des Menschen in einen Widerspruch zu der von Gott gegebenen 
Wesensbestimmung versetzt. Die Funktion des Textzusammenhangs Gen 2. 4'" 
besteht demnach in der Herausstellung des den Menschen und seine Welt 
bestimmenden Anfangs, dessen Setzung Gou auch gegenü ber einer mit dem 
Beginn ihrer Entfaltung sich dagegen auflehnenden Menschheit aufrechterhält. 
Wenngleich der Textzusammenhang Gen 2.4 "" im Hinblick auf diese Aussa· 
geabsicht einen geschlossenen Gedankengang zur Sprache bringt, so ist die 
Geschichte des Anfa ngs dennoch nicht mi t Gen 4* abgesch lossen, sondern hat 
eine Fortsetzung und inhaltliche Steigerung in der Sintflutgeschichte Gen 6-9. 
In diesem Textkomplex geht es nämlich nicht mehr nur um ein böses Handeln 
des Menschen, sondern um ein mit zunehmender Entfaltung der Menschheit 
zum Ausdruck kommendes Schlechtsein des Menschen, also um einen Zustand 
der Verderbnis, der, auf den von Gon gesetzten Anfang bezogen, den Bestand 
des ga nzen Schöpfungswerkes in Frage stell tJ~. 
11. Zu r theologischen Gestalt der Tradition des Jahwisten in Gen 2-4 
1. Exegetische Beobachtungen 
Die Einleitung Gen 2, 4b, welche die Schöpfung als ganze (vgL den Merismus 
Erde und Himmel) und die darauf bezogene Schöpfertätigkei t Jahwes in den 
Blick nimmt, hebt, in beabsich tigtem Kontrast zu den Kosmogonien des Alten 
Orients, maßgebliche Kategorien einer an der Pcrson Jahwes ausgerichteten 
Schöpfu ngsdarstellung hervor und führt auf diese Weise das Folgende als 
Anfangsdarstellung ei n: Der Schöpfergou Jahwe, der wesenhaft über allem 
Geschaffenen steht, eröffnet ein Geschehen von universaler Bedeutung. Die 
Einmaligkeit dieses Vorgangs unterstreicht die als Stilform von altorientali-
schen Mythen her bekannte Urzustandsschilderung, untcr deren Zuhilfe· 
nah me der Verfasser in V. 5.6* auf dem Wege einer Negation des Gegebenen 
}l So W. EICIIRODT, Theologie d~ AT 11/111, Göttingen ' 1974, 283. 
J) Der Begriff Anfang mC'int nicht C'infaeh den zeitlichen Beginn der Schöpfenätigkeit 
Gon~, sondern die Eröffnung eines Geschehenszusammenhangs, der das Wesen der 
Schöpfung bestimmt, der für die GC'sehiehte des Menschen und seiner Welt normativ ist und 
der die positive Möglichkeit jenes Endzustandes der Schöpfung enthält, in dem sich die 
KönigsherrschaftJahwes einmal yoll entfalten soll. V~1. E. HAAG, Der Mensch am Anfang, 
163-168; DERS., Art. Anfang. Biblisch-theologisch, 10: LThK Bd. T, Freiburg JI993, Sp. 
642-643. 
J4 Die Weiterverfolgung dieser Thematik ist einer späteren Untersuchung zu diesem Teil 
der Urgeschichte vorbehalten. 
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die für seine Darstellung entscheidenden Größen nennt: Weder der Mensch als 
gestaltende Persönl ichkeit noch ei n bewohnbarer Lebensraum waren vorhan-
den; vielmehr ist der von einer ständig aufquellenden WasserfIutlS getränkte 
Ackerboden. dessen Beschaffenheit die Möglichkeit zur EntStehung eines 
fruchtbaren Lebensraumes andeutet.)6, ein Sinnbild dafür, daß sich jegliche 
Ordnung allein der schöpferischen Initiative Jahwes verdankt, der einen 
Garten pflanzt (V. 8) und dorthin den Menschen versetzt, den er zuvor geformt 
hat 01. 7). 
Bei der Erschaffung des Menschen (V. 7) sind zwei Vorgänge zu 
unterscheiden: Die Formung aus dem Ackerboden und die Miueilung einer 
besonderen Lebenskraft)]. Das auch im Mythos verwandte und dort den 
Menschen als eine naturhafte Verbindung aus irdischen und göttlichen 
Elementen deutende Bild der Formung setzt der sich am Glaubensgut Israels 
orientierende Verfasser von Gen 2 zur Umschreibung eines dynamischen 
Geschehens ein, welches das ganze Dasein des Menschen umgreift und für 
seine Entwicklung ebenso wie für seine Vollendung ausschlaggebend ist; denn 
d~s alttestamentlich bezeugte und von der Tätigkeit des Töpfers her entlehnte 
Bild des Formens Oer 18, 1-12) dient in der Glaubenstradition Israels zur 
Charakterisierung des heilsgeschichtlichen Sachverhaltes der Führung durch 
GOtt, vermitteIs derer das Gottesvolk erst das Ziel seiner Bestimmung 
(Segens fülle in der Gemeinschaft mit GOtt) erreicht Oes 29, 15 H.; 43, 1-3 u. ö.). 
Urgeschichtlich angewandt hebt diese Vorstellung somit hervor, daß das ganze 
D~sei~ des Menschen, der vom Ackerboden her geformt, d. h. aus der 
Nichtigkei t erhoben wird, von diesem Spannungsbogen der Führung du rch 
,?on best.immt ist und daß die geschichtliche Existenz des Menschen, in der 
Sich die Übereignung an die Formung durch Gott realisien, das Medium ist, 
durch welches der Mensch an das Ziel seiner Bestimmung gelangt. In diesem 
Zusammenhang wi ll die Vorstellung VOll der Einhauchung des Lebensatems 
(ntsamä), ein Ausdruck, der mit dem Begriff rua~ die Bedeutung der 
schöpferischen Lebenskraft Gottes teilt, ergänzend festhalten, daß die For~ 
mu ng des Menschen von einem persönlichen Verhältnis Gottes zum Menschen 
J~ Das Wore 'ei begegnet nur noch in Ijob 36, 27. Die Herleitung aus dem akkadischen 
edu .. Wasscrflut" (von unten und aus den Wolken) ist wegen des n:tchgewiesenen analogen 
S[lracilgebrauches (trinken, aufsteigen) wahrscheinlich. Vgl. E. A. SPEISER, ED in the 5tOry 
of creation, in: BASOR 140 (1955) 9-11; KBLJ; Ges·'. Zur Übersicht anderer Herleitungen 
vgl. C. WESTERMANN, Genesis, 273 f.; H. N. WAl.l.ACE, The Eden N:trrative (HSM 32) 
Atlanta 1985, 7J f. 
16 V~1. O. 11. STECK, Die Paradieserzählung, 79. 
)1 Die AU51egung von Gen 2 folgt im wtsendichen den Forschungsergebnissen von E. 
HAAG, Der Mensch am Anfang; OERS., Die Ursünde und das Erbe der Gewalt; DERS., Seele 
und Unsterblichkeit in biblischer Sicht, in: Seele. Problembegriff chrisdicher Eschatologie, 
hg. von W. BREUNING (Quatstiones dispuuue 106) Freiburg 1986, 31-93.33-42. 
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getragen und dadurch ermöglicht wird, daß sie einen Anknüpfungspunkt im 
Lebensprinzip des Geschöpfs, d. h. in seiner Geistnatur hat. 
Als Weiterführung der Erschaffung des Menschen bereitet Jahwe einen 
Lebensraum im Garten von Eden (V. 8). Mit dieser Näherbestimmung ist keine 
geographisch fixierbarc Lokalität gemeint, vielmehr hat der Verfasser, wie die 
Untersuchung des Wortfeldes Eden (" Wonne") bestätigt, hier ei ne paraboli-
sche Ausdrucksweise gewählt, um den Zustand der Schöpfung, der mit der 
Heilsoffenbarung Jahwes gegeben ist, zu qualifizieren. Vorbild seiner Eden-
darstellung ist sichtlich der Zion, der als Stätte besonderer Wirksamkeit Jahwes 
im Glaubcnsvcmändnis Israels eine hervorragende Rolle spielt. In Analogie zu 
Zion (Ps 48, 2-3;Jes 51, 3) als dem Ort, an dem das Gottesvolk seine Erfüllung 
findet, ist Eden als Gouesgarten Inbegriff einer zur Vollendung gelangten 
Schöpfung. Die Tatsache, daß dieser Lebensraum erst nach der Erschaffungdes 
Menschen angelegt und der Mensch dorthin versetzt wird, läßt deutlich 
erkennen, daß dieser Zustand ungetrübter Gemeinschaft mit Gott erst durch 
die Formung (= Führung) durch Jahwe erreicht wird und nicht ei nfach schon 
mit der Existenz des Menschen gegeben ist. 
Die dem Menschen auferlegte Bestimmung soll sich dem Schöpfungsent-
wurf Jahwes gemäß auf dem Wege der Emreckung des Menschen in die 
Geschichte hinein realisieren. Die Damellung einer diesem Sachverhalt 
entsprechenden Verfaßtheit des Menschen hat die Schilderung von der 
Erschaffung der Frau (V. 18-22") im Blick, die nicht einen zweiten Schöp-
fungsakt, sondern in Ergänzung der Menschenschöpfung zuvor (V. 7-8"") die 
Menschheit als deren Ziel und damit verbunden die Beteiligung des Menschen 
bei der Verwirklichung dieses Zieles zur Sprache bringen will. Nicht die 
Einsamkeit des Mannes, sondern das Alleinsein des Menschen soll überwun-
den werden (V. 18). Die darauf bezogene Bezeichnung der Frau als Hilfe für 
den Menschen, als ein gleichwert iges Gegenüber ('ezär krnägdö), das dem 
Menschen die geschichtliche Erstreckung ermöglicht, zeugt von einer umfas-
senden Sicht der Fraull und ebenso der Polarität der Gesch lechter; denn als 
zum Wesen des Menschen in der Geschjch te gehörig soll hier das persönliche 
Verhältnis Gottes zum Menschen (V. 7_8J1o ) wirksam werden. Da es innerhalb 
des menschlichen Wesens um eine Entfaltung, eine Verbreiterung der 
geschöpflichen Basis geht, wendet der Verfasser die Vorstellung an, daß Gou 
dem 'adam eine Rippe entnimmt und diese zu einer Frau baut (V. 21-22"'). Die 
Entnahme der Rippe, die als Körperteil keine konstitutive Bedeutung für den 
JI Wird diClie Dimension nicht erkannt und die Erschaffung der ~ ll ilfek ausschließlich auf 
das Gegenuber von Mann und Frau ~hrinkt, dann müssen Vorgange wie Schwanger-
schaft und Gebun (3, 16) schon als solche wie ein Ausdruck oder eine Folge dCli Sündenfalls 
erscheinen. 
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Menschen hat, weist - ebenso wie die Verschließung des Herkunftsortes der 
Rippe - darauf hin, daß der Vorgang das menschliche Wesen nicht verändert 
oder gar eine Minderung des Menschseins bedeutet. 
Der Beginn der geschichtlichen Entfaltung des Menschen (4, I) ist zugleich 
auch der Beginn seiner Bewährung, die der Verfasser entsprechend seiner 
Zuvor dargelegten umfassenden Sicht von der Frau (2, 18 ff.>}) auch mit ihrer 
Person verknüpft. Deren stolze Behauptung, mit der Geburt des Kain einen 
Mann geschaffen zu haben, ist nicht Ausdruck eines Jubcl- oder gar Lobrufes, 
sondern Anzeichen für ein erwachendes Bewußtsein von den Möglichkeiten 
der eigenen schöpferischen Potenz. Nicht ohne Grund verwendet der 
Verfasser an dieser Stelle den Schöpfungsterminus qnh und läßt diesen im 
Namen des Sohnes nachklingenJ9• Ebenso signalisien die Wendung 'ät jH\VH 
am Schluß des Verses unter Verwendung der Präposition 'ät, die eher die 
Begleitung als die hilfreiche Nähe bezeichnerc, daß Gou hier zu einer 
~unktion des Menschen zu werden droht. Daß diese Selbstrühmung der Frau 
111 der Tal eine Initiative des Menschen im Kontrast zu Jahwe und damit eine 
Entfernung aus der Linie gongewolher Entfaltung bedeutet, zeigt sich in der 
Bewenung der Geburt des Bruders, der zwar ausdrücklich als Bruder Kains 
eingeführt, dem aber, seine Existenz gleichsam geringschätzend, der Name 
A.be1 ( .. Windhauch") beigelegt wird. Die Berufe Ackerbauer und Hin, welche 
die belden Brüder ausüben, entsprechen wohl kulturgeschichtlich gesehen den 
Grundberufen der Menschheit, sind aber in einem urgeschichtlichen Kontext 
typologisch auszuwerten. Für Kain, den Ackerbauer, ist die Konzentration auf 
den Lebensraum (vgL 2,5'*), dessen Kräfte er sich dienstbar machen will, 
entscheidend; das H inesein des Abcl hingegen bi ldet als Ideal menschlicher 
Wa nder-Existenz den Aspekt der Führung (=Formung) (Gen 2, 7*) ab. Auch 
das Opfer der beiden Brüder spiegelt die un terschiedliche EinslCllung dem 
Sc~öpfergott gegenüber wider. So wird, was in der Exegese zu dieser Stelle 
meist unberücksichtigt bleibt, allein das Opfer des Abel als ein Erstlingsopfer 
qualifizien, wodurch dieser, da das Erste immer das Angeld des Ganzen ist, 
anerkennt, daß alles, was dem Menschen verliehen ist, Gabe Goues ist und ihm 
l'I Die im Hebräischen unsichere Deutung des Namens Kain (dazu C. WESTFRMANN, 
Genesis, ]94) ebenso wie die Tatsache, daß sich für das Vorkommen an anderen Stellen im 
AT keine umgreifende Erklärung findet, weis t darauf hin, daß die mit diesem Namen 
verb~ndene Aussageabsicht aus dem jeweiligen Text selbst zu emnehmen ist. Eine 
Verbmdung zwischen Kain und dem Nomadenstamm der Keniter, der gleichfalls Jahwe 
vereh~t und dessen ruhelose Existenz als eine Isrltl irritierende Erfahrung in der Exegese 
zumeIst als traditionsgeschichtlicher Hintergrund zu Gen 4 angesehen wird (zuletzt H. 
SEEBASS, Genesis, 162 H.), spielt im Texi Gen 4, 1- 16", der weder historisien noch 
psychologisien noch eine Stammesätiologie zur Menschheitsfrage erhebt, keine Rolle . 
• 0 Vg1. D. V!::ll'ER, An. 'im, in: ThAT 11, Sp. ]25-]28. ]26. 11 . SEEBASS übersetZt, 
allerdings unter anderen inhaltlichen Voraussetzungen: ~im Beisein~ (Genesis, 14].149). 
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gehörc". Eben diesen Aspekt der ganzheitlichen Übereignung an Gott läßt das 
Opfer des Kain vermissen. Die unterschiedliche Aheptanz der heiden Opfer 
von seiten Jahwes hebt daher im Falle Abels hervor, daß ihm das Wohlgefallen 
Gottes gilt, wobei diese Erwählung Abels noch nicht die Verwerfung Kains 
impliziert, dessen Opfer Jahwe nicht anschaut. Wohl aber ist in diesem Akt der 
Zuwendung bzw. Abwendung Gottes eine Wertung enthalten und nicht, wie 
dies zumeist behauptet wird, nur Unabänderlic hes, das eben geschieht, zum 
Ausdruck gebracht. Die Zurückweisung enrägt Kain, der einen Anspruch auf 
Bestätigung zu haben glaubt, nicht. Sein Zorn entbrennt, und auf dem freien 
Feld schlägt sein Wille zurSclbstbehauptung ohne Bedenken in die Gewalt um: 
Er erhebt sich und erschlägt seinen Bruder (4,8). Dem Schöpfungsentwurf 
Jahwes gemäß sollte das Alleinsein des Menschen dadurch überwunden 
werden, daß die Frau als Hilfe für den Menschen die geschichtliche Entfaltung 
einer Menschheit in Verbundenheit mit dem Schöpfergott ermöglicht 
(2, 18-22"} Die Hilfe jedoch emanzipiert sich und mißbraucht die ihr 
verliehene schöpferische Kraft in der Bekundung ihrer Autonomie (4, I), eine 
Einstel lung, die bei Kain, der das Herausfallen des Menschen aus der 
Führungsgeschichte sy mbolisiert, zum Ausbruch der Gewalt führt. Der 
Brudermord (4, 8) ist der Intention des Verfassers gemäß somit ein Angriff au f 
den Schöpfungsemwurf Goues durch den sich absolut setzenden Menschen; 
denn wer den Bruder tötet, hat zuvor die Formung durch Gott (2,7"') 
abgelehnt. 
Da aber dem Schöpferwillen Gottes gemäß der Bruder mit in die Enrfaitung 
des Menschen in der Geschichte und somit in die Dimension des Anfangs 
gehört, trin Jahwe dem Brudermörder als Anwalt Abels entgegen und fordert 
in der Frage: .. Wo ist dein Bruder Abel?" (V, 9) das Bruderverhältnis von Kain 
ein. Dessen Antwort macht die alJ seine Aktionen zuvor unterschwellig 
begleitende Abkehr von Jahwe offenbar. "Ich weiß es nicht" (10' jada 'ti) 
bedeutet, eingedenk der Tatsache, daß das Verbum jd' über den kognitiven 
Bezug hinaus auc h das Sich kümmern um etwas/jemanden mit einschließt42, 
daß Kain jegliche Gemeinschaft leugnet, ja abstreitet, daß ihn der Bruder etwas 
angeht, und mit dieser Erwiderung keine skrupellose Lüge zur Vertuschung 
seiner Tal ausspricht, sondern Gou vielmehr eine totale Absage an die ihm 
aufgegebene Hinwendung zum Bruder erteih. Ebenso steht hinter seiner mit 
betontem Personalpronomen endenden rhetorischen Frage: "Der Hüter 
meines Bruders, ich?" weniger ein lästerlicher Witz (Braucht der Hirte etwa 
~ I Unter diesem Aspekt gesehen hat die neutestamentliche Deutung von Gen 4 im 
Horizont des Kontmtschemas von Abcl, dem Gerechten, und Kain, dem Frevler (Mt 23, 35; 
1 Joh 3,12; Hebr 11.4; 12,24), sehr wohl eine alttestamentliche Textbasis und liegt in der 
Linie des donigen Offenbarungszeugnisscs. 
~l Vgl. W. ScHOlTROFF, An. Jd', in: ThAT I, Sp. 682-701. 690. 
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ei nen Hirten?) als vielmehr das trotzige Programm des sich absolut setzenden 
Menschen, dem die Verfolgung seiner Machtinteressen keinen Platz für den 
Bruder läßt und dem diese Relation auch gleichgültig ist. Mit der Frage: "Was 
hast du getan?" (V. 10) wird der Schuldige jedoch von Jahwe bei seiner Untat 
behaftet; denn das zu Gott gedrungene Zetergeschrei des Blutes, das nach 
aluestamentlicher Vorstellung als Sitz des Lebens gilt (Gen 9,6) und darum 
unter der VerfügungsmachtJahwes steht, fordert von diesem die Ahndung des 
Rechtsbruches ein. Vom blutgetränkten Ackerboden her wird Kain von seiner 
Schuld eingeholt; ungeachtet 1.11 seiner Anstrengungen wird er ihm in Zukunft 
den Segen versagen (V. 12). Was der Verfasser hier in der Vorstellung eines 
T.un-Ergehen-Zusammenhangs zur Sprache bringt, ist inhaltlich gesehen 
mchts anderes als die bedrückende Einsicht, daß die Schöpfung durch den 
sündigen Menschen befleckt ist und daß in allem, was Kain fürderhin tun wird, 
immer auch Spuren jenes Unheils zu finden sind, das mit dem Anspruch der 
Autonomie des Menschen beginnt und das in der Gewalttat endet. Kann der 
Mensch unter der Last einer derartigen Schuldfolge, die allen Segen Gottes 
z~nich[ezumachen droht, überhaupt noch weiterleben (V. 13)? Auf seinen 
dlCsbezüglich klagenden Einspruch hin erhält Kain für die Zeit des ihm 
au ferlegten Gerichtes von Jahwe ein Zeichen. Die Vorstellung, die der 
Verfasser hier zugrunde legt, ist weniger die eines Erkennungszeichens 
(Brandmal, Tätowierung o. ä.) als vielmehr, worauf das Verbum i/rn in 
Verbindung mit 'Öl hinweist, die von der Errichtung eines Feldzeichens (Ps 74, 
4~41. Für den Bezug aufJahwe erweist sich die Stelle Ex 17, 15 f. als hilfreich, wo 
ein derartiges Feldzeichen als eine Art Denkmal an eine von Gou selbst 
gewirkte und in ihrer Setzung daher bleibende Tat Jahwes erinnert. Auf Kain 
bezogen versinnbildlicht ein solches Erinnerungszeichen, daß dieser in den 
Plan Jahwes einbezogen bleibt, und hat zur Folge, daß keiner, der in Zukunft 
auf ihn trifft, sich berechtigt fühlen darf, in Kain nur den Rivalen und Gegner 
zu.schen und ihn darum skrupellos zu beseitigen (nkh)'4. Theologisch gedeutet 
beinhaltet dieses Zeichen somit die bleibende Zuwendung Gottes auch zum 
Sünder hin·'. der in einer Welt zu Hause ist, die von der Allgegenwart des 
Bruderblutes, der Gewalt und der Angst vor der Gewalt gekennzeichnet ist . 
• J Hierauf weist H. SEES .... ss, Genesis, I S9 unter Berufung auf O. SAUEIlMANN, 
Bemerkungen zum Kainszeichen Gen~is 4, 15b, in: Anton.)) (1958) 45-56 hin . 
... Zur Bedwtung von nlth im Sinn einer schlagartigen und definitiven Beseitigung des 
Gegners vgl. J. CONRAD, An, nltb, in: ThWAT Bd V, Sp. 445--45""48 . 
• , Vgl. in diesem Zusammenhang die in den jüngeren Texi Gen) eingetragene Aussage 
),21, nach derjahwe dem Menschen und seiner Frau "Röcke für die Blöße- (so besser als 
.Röcke aus Fel en-) macht und damit selbst für die Ausstattung des im Zustand der Sünde 
ohnmächtigen Menschen sorgt, d. h. auch in der Situation des Gerichtes an der B~timmung 
des Menschen feSlhält und ihm, wenn auch unter Einschränkung, die Ausübung seiner 
Herrschcrfunktion ermöglicht (vgl. E. HAAG, Der Mensch am Anfang, 68). 
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Folgerichtig schließt die Erzählung mit dem Hinweis, daß Kain Eden verl äßt 
und sich an einen Ort begibt, dessen Name symbolisch zum Ausdruck bringt, 
was seine Näherhestimmung "gegenüber von Eden" besagt: Es ist eine Stätte 
"im Gegensatz" zu Eden, dem Ort der ungetrübten Gottesgemeinschaft. Kain 
wird im Lande Nod46 wohnen, dem Land der Ruhe- und Heimatlosigkeit, dem 
Land, wo der Bruder getötet wird und Gott eine Nebensache ist und wo 
dennoch, in Berücksichtigung des Zeichens, das Jahwe selbst dem Kain gesetzt 
hat, Eden im Horizont sichtbar bleibe 
2. T radicionsgeschichtliche Beobachtungen 
Fragt man nach derTraditio n, welche dem Verfasser erstens den Blick geschärft 
hat für die den Menschen als Geschöpf Gones bestimmenden Elemente und die 
zweitens in ihrer Reflexion über die heilsgeschichtliche Führung Gottes jenen 
Spannungsbogen erkennen läßt, den der Grundbestand von Gen 2. 4 auf 
prinzipieller Ebene herausgearbeitet hat, dann Stößt man auf jene Überliefe-
rung vom Königtum Davids auf dem Zion und seine theologische Begründung, 
wie sie in der Aufstiegsgeschichte Davids ( I Sam 16-2 Sam 5) und der 
Thronfolgegeschich te (2 Sam 7-1 Kön 2), die jetzt Bestandteil des dtr-
Geschichtswerkes sind, vorliegen. In der Bestell ung Davids zum König 
werd en jene Elemente sichtbar, die in Gen 2* die Erschaffung des Menschen 
durch Gott bestimmen. So betont I Sam 16 die unbedeutende Position Davids, 
der als der jüngstc in einer Reihe stattlicher Brüder dennoch der Erwählte ist, 
dcn Jahwe aus der Niedrigkeit erhebt und mit dem Königtum auf Zion 
ausstattet (V. 7). Daß Gott hiermit einen schöpferischen Anfang gesetzt hat, 
dessen Vollendung auf dem Wege machtpolitischen Gebarens nicht zu 
erreichen ist, und daß daher nicht die Inbes it7..nahme des Königtums als 
solchen, sondern das allein der Führung durch Gott entsprechende theokra-
tische Königtum in der Geschichte Zukunft haben wird, bringt 2 Sam 7 zum 
Ausdruck·?, wo der Prophet Nathan einem Fehlverhalten Davids im oben ge-
nannten Sinn entgegentritt und den König die Rolle seiner Herrschermacht 
ebenso wie die des ihm zugeordneten Herrschaftsbereiches in der Heilsge-
schichte Jahwes neu sehen lehn. Das Königtum Davids und seine Erstreckung 
in die Geschichte, sprich Dynastie, sind ebenso wie das ihm zugeordnete Volk 
Gegenstand einer schöpferischen Initiative Jahwes, die erst im Zuge der 
<46 Da die Angabe .. L1nd Nod~ p1rabolisch als On der Gonferne verstanden werden will, 
tragen Versuche einer geographischen Lokalisierung (vgl. M. GÖRG, Kain und das ~Land 
Nod", in: BN 71, 1'J'J4, 5-12) zum Verständnis der TeXt;lussage wenig bei. 
"7 Vgl. W. DIETRICH, David, S1U! und die Propheten (BWANT 122), Swngart l l989, 
114-136. Bei der Verheißung 2 Sam 7, 16, die DIETRICH nicht zum Urtext rechnet, bleibt 
tTOIzdem die Frage berechtigt, ob hier nicht tine im Hofstil verfaßte Aussage vorl iegt, dit 
noch nicht die Reflexion über die ewige Dynastie voraussetzt. 
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Verwirklichung seiner Geschichtsplanung zur vollen Entfaltung gelangen 
wird, wenn nämlich dem König als dem Sohn Jahwcs ein .,Haus". d. h. ein 
ebenso von Gott geschaffenes Volk gegenübersteht und so der Zion als Ort 
unumschränkter Königsherrschaft Jahwcs und ungetrübter Gemeinschaft des 
V:0lkcs mit Gon in Erscheinung Irin (2 Sam 7, Ilb. 16). Wenn 2 Sam 7 in 
dIesem Zusammenhang vom Mitsein Jahwcs spricht (V. 9), so macht diese 
A,ussage deutlich, daß die Erwählung durch Gott und der Weg zur Vollendung 
dlCses Anfangs begleitet sein werden von einer ständigen Einflußnahme auf 
den Erwählten. Vergleicht man jetzt Gen 2* und die Davidgeschichtc, so 
entspricht die Führung Davids aus der Niedrigkeit seines I-{irtendaseins (I Sam 
16, 11 -13; 2 Sam 7, 8) zum König auf Zion unter dem BeistandJahwes ganz der 
F?rmung des Menschen aus dem Ackerboden und der ihr zugeordneten 
Elnhauchung des Lebensatems sowie der Versetzung des von Gon geformten 
Menschen in den Garten von Eden. Doch wie nach Gen 2'" das Schöpfungsziel 
Jahwes erSt mit der Erschaffung der Frau vollendet ist, die Jahwe als Hilfe für 
den Menschen aus dessen Rippe "baut" und mit der das Alleinsein des 
Menschen überwunden und einer Menschheit die Teilnahme an Jahwes 
K?nigsherrschaft ermöglicht wird, so ist auch der davidische Herrscher in 
~lIlordnung auf das Haus zu sehen, das ihm "gebaut'" wird, und ist der hier 
Sichtbar gewordene schöpferische Anfang an sein Ziel gelangt, wenn beide, 
König und Volk, in Entsprechung zum Heilswillen Jahwes den Zielen seiner 
Führung dienen. 
Jedoch geschieht im Horizont des theokratisch angelegten Königtums in 
Israel Anderes und Gegensäo.Jiches. Es wird das Prinzip des sakralen 
Königtums, wie es der Alte Orient kenm, sichtbar, ein Herrschaftskonzept, in 
dem die Sicherung der Macht die aussch laggebende Rolle spielt und wo dem als 
~ottkönig absolutistisch regierenden Herrscher keinerlei Schranken auferlegt 
smd. Das Versagen des Volkes in machtpolitischer Hinsicht behandeh auf eine 
grundsätzliche Weise der dtr-Text I Sam 8, der ungeachtet seiner späten 
Entstehung auf eine Einstellung des Volkes hinweist, die unheilvoll seine ganze 
Geschichte durchzogen und letztlich seinen Untergang herbeigefülm hat. Mit 
der Bitte um einen König, wie es bei allen Völkern Brauch ist (V. 5), und dem 
B~gehren, sein zu wollen wie die anderen Völker (V. 20), verabschiedet Israel 
seme theokratische Identi tät und hat damit, wie es das Goneswort an Samuel 
7Um Ausdruck bringt, nicht in erster Linie den Propheten als Mahner und 
Warner verworfen, sondern vielmehr GOtt selbst (V. 7). Daß das Gottesvolk 
von Anfang an eine Machtpolitik betreibt, die der Führung durch Gon 
z.uwiderliiuft, wird an verschiedenen Punkten der Thronfolgegeschichte 
Sichtbar. Politisch unterschiedliche Gruppierungen versuchen einander den 
Rang abzulaufen, bis es Batseba, unterstützt durch den Söldnergeneral Benaja, 
den Jerusalemer Oberpriester Zadok sowie den Propheten Nathan, gelingt, 
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von David ein Votum für ihren Sohn zu erhalten und sich damit gegenüber dem 
zuvor von der Landbevölkerung favorisierten und von dem Ilccrbannführcr 
Joab und dem Landpriester Ebjatar bereits als Nachfolger Davids designierten 
Adonija durchzusetzen, so daß letztlich Salomo die Königsmacht davomrägt 
(1 Kön I). Es fällt auf, daß diese auf einem fragwürdigten Weg gefällten 
machtpoli tischen Entscheidungen in Verbindung mit einem Opfer und damit 
in Gcgcnwan Jahwcs getroffen werden und von den Beteiligten ohne weiteres 
durch Zitation eines Jahwcwortes als gottgewollt hingestellt werden ( I Kön I, 
9.l9.35.47). Was aber tatsächlich innerhalb der Davidfamilic sichtbar wird, ist 
eine eigenmächtige Machtpolitik, die nicht mehr mit den Zielen der 
GeschichtSplanungJahwes vereinbar ist und in der Verbrechen und Gewalt als 
Mittel der egoistischen Sclbstbehauptung an der Tagesordnung sind. Die 
GeschichtSschreibung läßt eine Serie von Gewalttaten an ihrem Leser vorüber-
ziehen: Grausamkeiten innerhalb von Kriegsgeschehen (2 Sam 10,18; 12,30 
u. ö.); den Auftragsmord an dem Hethiter Urija (1 1, 14 H.); die Schändung der 
Tamar durch ihren Halbbruder Amllon (13, 1-22); die Ermordung Amnons 
durch Abschalom (13, 23-37); Abschaloms Aufstand gegen seinen Vater David 
(15, 1- 12); die Ermordung Abschaloms durch den Feldherrn Joab (18, 14); die 
Intrigen um den Aufstieg Salomos (I Kön I); die Morde, die David noch auf 
dem Totenbett seinem Sohn und Nachfolger Salol11o anrät (I Kön 2, 5-6. 8-9). 
Der Vorwurf des Schimi aus Bahurim, der den Niedergang Sauls und seiner 
Familie auf Bluttaten Davids zurückführt, läßt sich, auf dem Hintergrund der 
ganzen Thronfolgegeschichte gelesen, als ein vernichtendes Urteil über dessen 
KöniglUm verstehen. Zweimal bezeichnet Schimi David als Mörder, als einen 
Blutmenschen, der mit Blutschuld behaftet ist (2 Sam 16, 5-14). 
Vergleicht man jetzt die Davidgeschichte mit der Darstellung in Gen 4", so 
repräsentiert der Brudermörder Kain die gewalttätige Behauptung des davidi-
schen Königtums, wohingegen hinter der Emanzipation der Hilfe für den 
Menschen aus dem Schöpfungsplan Jahwes, wie sie in der Sclbstrühmung der 
Frau (4, 1) sichtbar wird, das Volk und seine Vertreter in ihrem Streben nach 
machtpolitischer Autonomie zu schen sind. Und so wie König und Volk die 
Bindung an Jahwe ihren Interessen unterordnen, rühmt sich die Frau ihrer 
eigenen schöpferischen Potenz in Gegenwart von Jahwe und erwart et Kain 
aufgrund seiner Opfergabe die BCSlätigung durch Jahwe. In Abcl hingegen, 
dessen Opfer Gott annimmt, ist das Erbe der vorstaatlichen Zeit gewahrt, in 
der die Bestellung der Richter nicht in der Fluchtlinie menschlichen Macht-
strebens lag, sondern die ad hoc in den Zeilen der Not bestimmten 
Führergestalten nach Beendigung der Not wit-der von ihrem Amt zurücktraten 
(Ri). Diesercharismatische Anspruch sollte auch für das Königtum maßgebend 
sein, das als institutionalisiertes Retterum von der Dynamik des geschicht-
lichen Handelns Gones her gesehen und diesem theokratischen Verständnis 
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g.~mäß damit in den Plan einer Verheißungs!inie eingeordnet wurde. Dieser 
Einstellung trägt die Kategorie .. Hirt" Rechnung, und es ist nur folgerichtig, 
daß David von der Iierde weg zum König bestellt (I Sam 16, 11- 13) und in der 
N.'nhanvcrhcißung auf dieses Hirtesein als Grundvoraussclzung hingewiesen 
w~rd (2 Sam 7,8). Wenn nach Ausweis von Gen 4,8 der Ilirte Abc! getÖtel 
wird, (~ann bedeutet dies auf der Ebene der Urgeschichte gesehen die 
Torpcdlcrung des Schäpfungscmwurfcs (2, 18) durch den gewalttätigen 
Menschen, auf der heilsgeschichtlichen Ebene aber die Verabschiedung des 
theokratischen Ideals durch die Verbrechen im Raum der Oavidfamilic. 
~ .~ic .. historische Konsequenz dieses Fehlverhaltens ist der Zerfall des 
Zwolfstammevolkes; nach der Trennung des Nordens vom Süden (926 vC) 
bleibt dem Sohn Salomos, Rehabeam, nur Jerusalem und der Staat Juda als 
~errschaftsbereich erhalten. Die TatSache aber, daß die Daviddynastie trotZ 
Ihres Versagens vor GOtt nicht untergeht, ruft eine theologische Renexion auf 
den. Plan, welche im Nachsinnen über den Heilswillen Jahwes die Unwider· 
rufllchkeit des Anfangs erkennt, den Gott mit der Erwählung Davids gesetzt 
h~t. in ~iesem Zusammenhang spielt, wie eine Studie von N. Lohfink zeigt, 
rlleln d,e Nathanverheißung als heilsbegründendes Wort die entscheidende 
Rolle, sondern das sog. nir·Orakel (2 Kön 8, 19), das der Deuteronomist bereiu 
vorfand und das schon zu Lebzeiten Salomos ( I Kön 11,36) für das 
Verstän~nis des Strafaufschubs unter diesem König maßgebend war. Der 
vermutlIChe Urtext jenes Wortes, das, als Reaktion auf die Umstände der 
Re~ehsteilung und ihre Folgezeit, eine gegenüber der Nathanverheißung 2 Sam 
7. elge.ne Größe darstellt, lautet, bevor im Verlauf der theologiegeschichtlichen 
Ent":lCklung eine Anpassung an 2 Sam 7 stattfand, der Rekonstruktion von 
Lohfillk gemäß wie folgt: Jahwe wolle "ihm (=David) Iierrschaft (nir) 
gewähren ,vor Seinem Antlitz (= in Jerusalem)' durch alle Zeit"41. Der 
Erwähnung dieses Orakels in J Kön 11,36 geht in V. 34 ein Ilinweis auf die 
Erwählung Davids voraus; dort wird das Verbum bhr "erwahlen" verwandt, 
das mit der Erzählung von der Salbung Davids in Bethlehem ( I Sam 16) 
verbunden ist. Mit dieser kontextuellen Verknüpfung wird die emscheidende 
Voraussetzung zur Formulierung des Orakels in den Blick genommen und 
~ugl~ich eine Erklärung gegeben für die Zurückstellungder Nathanverheißung 
I~,(".cser Zeit. Weil jener Text in paradigmatischer Weise von den Grö~en 
Komg und Volk (= 1 laus) als einer schöpfcrischen Gründung Jahwes spncht 
und. deshalb auch als Idcalvorstellung in die Darstellung von der Mcnschen· 
schopfung Gen 2'" eingeflossen ist, konnte in eincr Zeit, da das Haus als 
41 N. LOItHNJi., Wekhes Orakel gab den Davididen Dauer? Ein TUlproblt'm in 2 Kön 
8. 19 und das Funktioniert'n der dynastischen Oukd Im deUieronomi~mcht'n Geschic:hlS-
wt'rk, In: U. 5nUPPl (1Ig.), Studien lum Mc:niashild Im AT (SBA 6) Stungan 1989, 
t27-15~.130.IH_136. 
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Gegenüber des theokratischen Königs verloren schien, 2 Sam 7 nur mehr in 
einelll eingeschränkten Maße zur Begründung für den veränderten Zustand in 
der Daviddynastic herangezogen werden. Erst in der Zeit Joschijas (639-609 
vC), als die Restauration des Zwölfstämmcvolkcs in greifbare Nähe rückte, 
lebte in der theologischen Auseinandersetzung eine Besinnung auf 2 Sam 7 
wieder auf"''', erst recht in der Zeit nach dem Untergang Judas und der 
davidischcn Monarchie 586 vC, als man im Zuge der Wiederherstellung Israels 
als Neuschöpfung Jahwcs über eine der Zion·David-Tradition clllsprcchcndc 
Verwirklichung der Theokratie nachdachte. In der Zeit Salomos und danach 
aber berief man sich auf das nir-Orakcl und damit auf die Treue Gottes zu dem 
schöpferischen Anfang, den er mit der Erwählung Davids (1 Sam 16) gesetzt 
hat, und konnte so der Situation des Gerichtes einerseits lind der Bewahrung 
durch Gon andererseiu gerecht werden. Vergleicht man auf diesem Ilimer~ 
grund Gen 4* mit der Geschichte der Daviddynastie, so spiegelt sich das sich 
hier vollziehende Gericht Gones im Strafurteil Kains und in den Folgen für ihn 
wider. So wie das Schwert auf ewig nicht mehr von dem Haus Davids weicht 
(2 Sam 12,10), so muß allch Kain mit der Gegebenheit leben, daß der 
Ackerboden ihm den Segen verweigert. Aber ebenso wie der Daviddynastie 
trotz ihrer Gewalttaten die Treue Goues zu der Erwählung Davids am Anfang 
nicht entzogen wird (nir-Orakel), so gibtJahwe dem Kain ein Zeichen, das ihn 
gnaden haft der bleibenden Zuwendung Goues in der Zeit des Gerichtes 
versichen. 
Angesichts dieser Verwurzelung der Tradition in der Konzeption des 
theokratischen Königtums Davids verwundert es nicht, daß zur Darstellung 
von dessen Bedeutung für Israel und über Israel hinaus für die Völkerweh 
erstmals eine Urgeschichte entworfen wurde)C. Weil nämlich das Königtum in 
Israel als instirutionalisienes Reltertum der Dyna mik des geschichtlichen 
Handclns Gones und damit einer auf Vollendung hin ausgerichteten Verhei~ 
ßungslinie eingeordnet wurde, konnte ein Versagen des Königs wie des Volkes 
nicht mehr allein als eine punktuelle Verschuldung gewertet werden; all dies 
mußte vielmehr als Auflehnung gegen die Heilsabsichten des göttlichen 
Geschichtsplanes, als ein Angriff auf den von Jahwe gesetzten schöpferischen 
Anfang verstanden und als Sündenfallgeschehen gesehen werden. Dieser 
theologisch~prinzipiell ausgerichteten Denkweise gem:iß SI eilt der Verfasser, 
der sogenannte Jahwisl, die entscheidenden Konstanten heraus, den Schöp-
., Vgl. W. DIETRICII, D;l.vid, Sau1 und die Prophl."ll."n, 11-4-136; R. BRANt)SOlfJDT, Ein 
großl."s licht (jes 9, I~) - Standortbcstillll11Unt; lur Sürkung des Glaubens, in: TfhZ 105 
(1996) 2 [-38.]5 H. 
so Zur VerdeUilichun~ könnle m.ln bc~chlen, d;aß im Nordrrieh Isn.rl krine rigrnt 
Urgesthi,htl:' tntst;l.nden 151, sondern d;l.S man I."S don bei dem RlI,kgriff ;l.lIf den J>~lriarchen 
Jakob bewendl."n ließ. 
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fun~SCntwurf Jahwes, das Aufbegehren des Menschen gegen den Anfang, das 
Weitergehen der Geschich te unter veränderten Umständen und die bleibende 
Zu~cndung Gottes dem Sünder gegenüber. Was der Jahwist hier als exem-
plansch für den Menschen erkannte, hat weitere Reflexionen in Gang gesetzt 
und zu einer Fortschreibung seiner Urgeschichte geführt . Inhaltlich gesehen 
a~er haben alle Nachfolgenden nur entfahet, was jener Verfasser als erSter im 
Licht der Offenbarung Gottes als das entscheidende Thema der Menschheit in 
der Geschichte erkannt hat, und das, auf eine kurze Formel gcbacht, sich wie 
f~ l gt. umschreiben läßt: Unterwegs zum Anfang. Daß mir persönlich die 
Einsich t in die bleibende Aktualitätdieses Themas von dem ersch lossen wurde, 
den diese Seiten ehren wollen, bekenne ich am Ende dieser Untersuchung von 
Herz.en und mit Dank. 
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REINHOLD BOHLEN 
Kritische Individualität und wache Skepsis 
Auf dem Weg zu einer religiösen Grunderfahrung im Buch Kohelet 
Prof Dr. Ernst Haag zum 65. Geburtstag 
Biblische Literatur als einen Ort religiöser Erfahrung vomellen zu wollen,-sei 
es als deren Bezeugung wie auch als Anstiftung dazu -, mag denen, die im 
jüdisch-christlichen Kulturkreis verwurzelt sind, vorkommen wie das sprich-
wörtliche "Eulcn-nach-Athcn-Tragen". Denn wo solhen wir eine größere 
Fülle aussagekräftiger literarischer Bekundungen menschlicher Erfahrung mit 
dem Numinosen, dem Transzendenten, mit dem .. persönlichen" Gon erwar-
ten als in der Heiligen Schrift? Wird diese doch-im Sinne des Eräffnungssatzes 
des Hcbräerbricfes - in dem Glauben überliefert, daß GOtt viele Male und auf 
vielerlei Weise zu den Menschen gesprochen hat. In unserer Gegenwart 
erscheint es vielen jedoch als wenig hilfreich, kaum zum Nachvollzug 
einladend, diese Zeugnisse als Erschließung religiöser Erfahrung ins Blickfeld 
zu rücken. Verfahren und Ergebnis scheinen vorprogrammiert. Kritische 
Skeptiker argwöhnen, ihre Lebensfragen sollten durch den Verweis auf die 
Bibel vorschnel l eingeschläfert werden, damit es nicht zu letzter Schärfe und 
Zuspitzung oder gar zur Negation komme. Einen solchen Verdacht nähren 
heißt jedoch, die hinter den biblischen Zeugnissen stehenden Frauen und 
Männer zu vergessen, deren Schicksale durch je verschiedene Lebenskoordi-
naten bestimmt waren. Ihre jeweilige Situation zwang ihnen Erfahrungen auf 
und ließ sie um Deurung ringen. 
Einen packenden Einblick in solches Ringen kann uns beispielhah der 
schriftliche Nachlaß eines Mannes gewähren, den wir Koheler nennen. In 
seinen Zeilen werden Komuren seines Lebens deutlich, gewinnen Beobach-
tungen, Fragen und Folgerl!.ngen sprachlichen Ausdruck. Die bohrende, 
schmenhafte Schärfe seiner Uberlegungen haben Zeitgenossen und Schüler 
mit dem eisernen Stachel eines Ochsensteckens verglichenI. Jüdische Gelehrte 
des Altertums distanzierten sich von ihnen als ausschließlich durch den 
1 Vgl. Koh 12, 11. Auf d;ts Spiel mit den Wurztlkonsonantcn des Vergleichsspenders 
dQ,..bollöt ~OchsC'nsuche1" (. EisC'nspiw: des Stockes, mit dem m;tn Rinder \·on hintC'n 
lC'nkt) und dC'1 VC'rglnchsC"mp(;ingC'rs • Woru" d<bQrim macht Klaus KOENE!\!, Zu den 
Epilogen des Buches QohtlC't: SN 72 (1994) 24-27, hiC'r S. 25, aufmerksam. 
22 
Verfasser selbst zu verantwonende Weisheit1, Feinfühlend differenzierte -
zumindest nach den Akten des H. Konzils von Konstantinopel (553)' - auf 
christlicher Seite der vielleicht größte Exeget der antiochenischen Schule, der 
42~ als Bischof von Mopsucstia in Kilikien verstorbene Theodor, wenn er 
memte: Salomo habe das Buch zum Nutzen anderer "ex sua persona" verfaßt. 
also aus seinem biographisch geprägten Erfahrungswisscn~. Theodor sah im 
Buch Kahelet die Gnadengabe der Weisheit am Werk, nicht das Charisma des 
prophetischen Redcns, wobei nach I Kor 12, 4-11 beides derselbe Geist Gottes 
bewirke), 
1 Vg,L ,bMcsilla 7a: .. Es wird gelehrt; R. $imon b. Menasl'a sagle: Das Buch Qohrlelh 
Ürunrcmlge meht die Hände, weil es nur die Weisheit Se omos ist". Duu merkt der berserlC~r L GOLDSCHMIDT (Der Babylonische Talmud, Bd. IV, Königstein 1980,25 
Anm. 134) an; .Also nicht durch gänliche Inspiration niedergeschriebenM. Laut 'Eduyot 
V, 3 wa~ e.s die Lehrmeinung der Schule Schammais, daß das Buch Kohclet die Hände nicht 
v~runreIßlge. Nach bSchabbat 30b wolhen die Weisen das Buch verbergen, weil seine Worte 
hlnand.er widersprächen; nur die Tatsache, daß es mit Worten der Tora beginne und ende, 
abe sie davon abgehalten. Zur rabbinischen Diskussion vgL A. WÜNSCHE, Der Midrasch 
Kohclet, Leipzig 1880, XV- XVI. 
.) Die 3uf.dieser V. Ökumenischen Synode gegen Theodor von Mopsuestia vorgetragene 
Ankl.ageschnft stellte 71 Textauszüge aus dessen literarischem Werk zusammen. AuszuS63 
refenert u. a. über seinen Kohelet-Kommentar; ~l-li5 quae pro doctrina hominum scnpta 
SUnt, ~t Salomonis libri connumerandi sunt, id est, prouerbia et ecdesiasta (v. L ecdesiaste), 
quae Ipse ex sua persona ad aliorum utilimem composuit, cum prophetiae quidem gutiam 
non .accep.iHet, prudentiae uero gratiam, quae euidenter altera est praeter iIIam secundum 
beat, Paul, uocem- (Concilium universale Constantinopolit.:mum sub lustiniano habilum, 
ed.johannes STRAUß, VoL I [ACO IV, I], Berlin 1971,66 Z. 25-28; vgL G. D. MANS[ u. a., 
Sacrorum conciliorum nova et amplissima col1cctio, Florenz 1759-1789, Bd. IX, col. 223, ~r. L~III; P9 66, 697 A). Der Kohelet-KommentarThcoclors ist nur noch fragmentarisch 
In sYfl5cher Übersetzung überliefert: Das syrische Fragment des Ecdesiastes-Kommentars Wn Theodor von Mopsuestia. Syrischer Text mit vollständigem Wörterver.l.Cichnis, hg. v. 
erner STROTHMANN (Gottinger Orientfors<:hung. I. Reihe: Syriaca; Bd. 28), Wiesbaden 
1988. Ygl. ebd. S. XVII f. die zur Vorsicht mahnenden Hinweise be .. üglich der literarischen 
Herl:ltung und der Zuverlässigkeit dieses Textauszuges. 
~ Zu dem nun feststellbaren Kontext des Ausdrucks .ex sua persona~ im Kohelet-
Kommentar Thcodors VI 52 (!) siehe Werner S"rR:9THMANNA Der Kohelet-Kommentardes 
Theod?r von Mopsuestia, in: Religion im Erbe Agyptens (Agypten und Altes Testament; 
14), WIesbaden 1988, 186-196, hier S. 195 f. 
, D. Z. ZAHAROPOULOS, Theodore of Mopsuenia on the Bible. A Study of His Old 
Testament Exegesis, New York 1989, 87 f., s<:hließt danus, Theodor habe unlerschiedliche 
Grade von Inspiration im atL Schrifttum angenommen. Dies verneint hingegen STROTH-
MANN, Der Kohclet-Kommentar des Theodor von Mopsuestia 1%. Zutreffender spricht J. 
{ARICK, Theodore of Mopsuestia and Ihe Interpretation of Ecclesiastes, in: The Bible in 
luman ~iery (FS john Rogerson = jSOT.S 2001, Sheffield 1995, 306--316, von .another rder of mspiration. perhaps". Eine ähnlich gelagerte Diskussion ergibt sich übrigens aus der 
tellungnahme Theodors zum Hohenlied, die gleichfalls - in vier Abschnitten zusammen-
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Charnkterisieren, ja empfehlen derartige Einschätzungen das Buch nicht 
nachgerade als Zeugnis persönlich verantworteter Erfahrungen und Reflexio-
nen, die ihren Platz in der jüdisch-christlichen Bibel gefunden haben? Drei 
Fragen liegen nahe: ( I) Wer verantwortet diese Reflexion? (2) Welcher Art sind 
die Erfahrungen? (3) Wohin führen sie? 
1. Die Persönlichkeit Kohelets in ihren Lebenskoordinalen 
Die im Grundbestand wohl nur .. Worte Koheleu" lautende Überschrift', das 
Textkorpus - in 1,12 in Sclbstbezeichnu ng des Autors - und ein erster 
Nachtrag (12, 9-10) identifizieren den Verfasser des Werkes als .. Kohelet". 
Legen wir diesem Terminus die Bedeutung .. Versammler" / .. Versammlungs-
leiter" bei, so erfordert die Art der gemeinten Versammlung eine genauere 
Bestimmung. Zu denken wäre an eine öffentliche Lehrversammlung1. Da 
.. Kohelet" in 12,8 und (im emendierten Text von) 7, 27 mit dem Artikel steht, 
muß es sich - zumindest dort - um eine An Amts- bzw. Fun krionsbezeich-
nung handeln. Demgemäß dürfen wir in .. Kohclct" nicht den wirklichen 
Eigennamen des Verfassers sehen; vielmehr hat dieser die Bezeichnung in der 
Art eines Deck- oder Spitznamens aufgegriffen8, möglicherweise nach Vorgabe 
seines Schüler(kreise)s'. Norben Lohfink möchte in diesem .. Versammlungs-
leiter" den Gründer bzw. Lehrer eines philosophischen Zirkels sehen 10, der aus 
der öffentlichen Darbietung der Lehre - nach Art griechischer WanderphiJo-
sophen - auf Straßen und Plätzen zustande gekommen seilI. Die Lehr- und 
g~Sltllt (MANSI a. a. 0., co!. 225-227, Nr. LXVIII-LXX I) - die Konzilsväter beschäftigte; 
vgl. dazu Adrien-M. BRUNET, Theodorede Mopsu~steet le Cantiquedes Cantiques: ttudes 
et recherches 9,1955,155-170, hier bes. S. 164 f . 
• VgJ. L. SCHWIENHORST-ScttONBERGER, Das Buch Kohelet, in: Einleitung in das Alte 
Testament (Kohlhammer Studienbücher Theologie; 1,1), Stuugart u. a. 1995,263-270, hier 
S. 267; F. J. BACKHAUS, Der Weisheit letzter Schluß! Qoh. 12,9-14 im Kontext von 
Traditionsgeschichte und beginnender Kanonisierung: BN 72 ( 1994) 28-59. Zum Diskus-
sionsstand der li terarkrilisehcn Probleme des Buches insge51mt vgJ. O. KAISER, Beitrige zur 
Kohelet-Forschun~. Eine Nachl~s~; ThR 60,1995,1-31. 233-253. 
, Möglicherweise kann man mit Haru-Peter MÜLLER, Art. qahtil: TI IAT 11, Münch~n 
1976,609-19, hier Sp. 61 3, inSir 15, 5 ~und inminen d~r Gemeinde(qlhil) öffnet sie (d. h. die 
Weisheit) seinen (d. h. des Weisen) Mund~ einen Hinweis auf die Existenz einer solchen 
weisheitlichen Versammlung seh~n . 
• VJ;1. H. GRAETZ, Kohilel oder der salomonische Prediger, uTzig 1871, 17. 
, Eme hypothetische Genese im Gebnuch des Name05 ~Qohelet in der gl~ichnamigen 
Schrift entwirft - unter Einschluß des posrulierten .Salomo-Rtdaktors· - BACKtiAUS, Der 
Weisheit letzter Schluß 42 f. 
10 VSI. N. LOHFINK, Kohelet (NEB), Würzburg [19801 11982,11 f. 
11 DI~se Deutung ist anderen. bei Dicthelm MICHEl., Qohelel (EdF 258), DarmSladt 1988, 
1-8, referierten und diskutierten Versuchen vorzuziehen. Michel selbst schließt sich dem 
Vorschlag von CH. F. WHrTUY, Kohelet (BZA W 148), Berlin 1979,4 ff., an, den terntinus 
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Arbeitsweise dieses .. Versammlungsleiters" beleuchtet die biographische 
Notiz 12,9-1011, die wohl nach dem Tod des Lehrers verlaßt wurde: Demnach 
~ar Kohelet ein auf Außen wirkung bedachter Weiser (~akam), der unermüd-
hch!) dem Volk Einsicht vermittelt hat. Seine ArbeitSweise kannte das 
a~fängliche kritisch-abwägende Zuhören (überlieferter WeisheitSsentenzen), 
eUle nachsinnende Renexion und deren Formgebung zu m~sa/jm von bleiben-
dem Wert' •. 
Seit langem ist im Hebräischen des Buches ein Stadium der Sprache erkannt, 
~as der Mischna naheslehl's. Es ist durchsetzt von lexikalischen und gramma-
tischen Aramaismen'6, Durch die sprachlichen Phänomene gezeichnet, wird 
das Buch in das 2. oder 3. Drittel des 3.Jh. v. Chr. zu datieren sein, SpäteSlens an 
d~r Wende zum 2. Jh. Die fast einhellige Meinung datiert Kohelet vor Jesus 
~Lrach, dessen Buch in den ersten drei Jahrzehnten des 2. Jh. v. Chr. entstanden 
Ist '1. Als Entstehungsort rechnct dic gängigSlc Hypothese mir PaläSlina, 
näherhin Jerusalemll. 
Mit diesem raum-zeitlichen Koordinatensystem ist eine ganz bestimmte 
kulturgeschichtliche, politische und religiöse Situation angesprochen, die man 
evokatorisch mildem Schlagwort ("Früh-) Hellenismus" umreißen kann. Sieht 
man Kohelet im Schnittpunkt von hellenistischcr Kulrur und überliefertem 
Unter Ruckgriff auf syrisch" qhl (~bedenken") als .. Skeptiker" zu ubersel7en. Kurios isl der 
Vorschlag von James L. CRENSHAW, Dld Testament Wisdom, London 1982,44, der den 
BC'griff v.on dC'r lilerarischC'n Königsfiktion hC'r verSlChen möchte: Da das Buch versuchC', 
salomOnische Verfasserschaft zu fingieren, spiele die Bezeichnung Kohelet auf Salomo an, 
den ",Sammler" von Fnuen ( .. Solomon a.s a gllhC'rer o( women"). 
IJ Zur Ubersetzung vgl. die Vorschläge bei C. DoHME.N: Der Weisheit lemer Schluß~ 
AnmerkungC'n zur Ubemtzung und Bedeutung \"on Koh 12,9-14: BN 63 (1992) 12-18; 
?ERS./ M. OEMING, Biblischer Kanon- warum und wozu? Eine Kanontheologie, Freiburg 
I. Sr. u. a. 1992, 3~54; SACIi.HAUS, Der Weisheit 1C'llIer Schluß 32 f. 
IJ Durch <öd wird nach DOHMEN. Der Weisheit letzIer Schluß 14, eher auf die Dauer der 
Zuvor genannten Täligkeit hingewiesen als daß in der Verbindung mil W'jöttr betont werden 
Sollte, daß KohelC'1 sogar das einfachC' Volk gelehrt habe (anders LOt/FINK: .. überdiesM). 
U Vgl. BACKHAUS, Der Weisheil letzter Schluß 34 f. 
IS Vgl. zusammenfassend Antoon SCIlOORS. The Prncher Sought 10 Find PI(';LSing 
Words. A Study o( the Languageof Qohelelh (Drieillalia Lovaniensia Analecu; 41), Leuven 
1992,221_224. 
r 16 Max WAGNER, Di(' lexikalischen und gnmmatikalischen Anmaismen im ainestameill-
Ichen IIC'br:lisch (BZAW 96), Berlin 1966, 145, und W. C. DELSMAN, Zur Spl"lIche des 
Such" Kohdet, in: Von Kanaan bis Kerala. F$ van der Ploeg (AOAT 211), Kevelaer 1982, 
.141-365, wC'isen z.B. insgesamt 80 lexikalische Aamaismen nach, wu einen Gesamtbestand 
von liber J % ausmacht. 
17 Vgl: dazu eingehend Reinhold BOHLEN, Die Ehrung der Eltern bei Ben Sil"ll. S,u~ie.n 
zur Motlvnion und I nlerpret:Hion eines familienelhischen Grundwenes in frilhhellemsu-
scher Zeil (1ThSt 51), Tner 1991, 3J3-3J7. 
11 Vgi. dazu KAISER, Beiträge zur Kohelet-l'orschung 10-17. 
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jüdischen ErbeI'. so darf man sein Bemühen in einer ersten Standortbestim-
mung als den Versuch werten, auf die neuen Gegebenheiten lebensmäßig und 
denkerisch zu reagieren. Daß dieser Versuch in eigener schmerzlicher 
Erfahrung geboren wurde, wird auf Schritt und Tritt deutlich. Gerade in der 
"distanzierten Berufung auf die eigene Erfahrung" ist nach Ono Kaiser 
möglicherweise .. der wesentliche Beitrag zu suchen ... , den der Hellenismus 
zum Denken KoheietS geleistet hat"10, Es sind Facetten der Persönlichkeit 
Kohelets zu erkennen, die sich als kritische Individualitätll und wache Skepsis 
fassen lassen, oxi\ll~ in der Bedeutung yon prüfender Betrachtung, nicht im 
spezifischen Sinne pyrrhonisch-skeptischcr Philosophie odcr in dcr Annahme 
cines crkenntnisthcoretischen Skeptizismusll. Diese wache Skepsis und kriti-
sche Individualität lassen sich m.E. überzeugend nachzcichnen (I) in der 
Eigenbeobachtung geschehenden Unrechts, (2) in der Aufgabe einer weisheit-
lichen Fundamentalmotivation und (3) im Empfinden dcs Todesgeschicks. 
Diese Themenkreise stellcn zuglcich Elemcnte zur Beantwortung der Frage 
bereit: Welchcr An sind die Erfahrungen Kohelets? 
2. Kritische Individualität und wache Skepsis 
2.1. - in der Eigcnbeobachtung gcschehenden Unrcchts 
Zu Beginn und zum Abschluß der Einheit 4, 1 - 5, SU kommt Kohelet auf 
ökonomische, soziale und politische Rahmenbcdingungen seiner Zeit und 
Heimat zu sprechen. Er sieht durch sie die Lebensqualität dcr Bctroffenen in 
solchem Maße desavouiert, daß cr glücklicher als die Toten und die Lebenden 
jenen preist, ,.der noch nicht geworden ist, der noch nicht das schlimme Tun 
gesehen hat, das unter der Sonne getan wird" (4,3): 
"Und wiederum l • beobachtete ich all die Ausbeutung, die ins Werk gesetzt wird 
unter der Sonne. 
It Vgl. M. HENGEl.,JudenlUm und Hellenismus (WUNT 10), Tübingen !1973, 210-237; 
LOHFINK, Kohelet 10; L. SCHWIENHORST·ScHÖNBERGER, ~Nicht im Menschen grundet 
das Glück~ (Koh 2, 24). Kohelet im Spannungsfeld jüdischer Weisheit und hellenistischer 
Philosophie (Herders Biblische Studien; 2), Freiburg 1994, 274-H2. 
10 KAISER, Judentum 79. 
11 HENGEL, Judentum und HelieniJ:mus 232, spricht von der .Individualitit seiner 
Persönlichkeit-. 
II Zu Kohelet als Skeptiker vgl. MICHEL, Qohelet 88 f.; Ouo KAISER, Grundriß der 
Einleitung in die kanonischen und deuterokanonischen Schriften des Alten Testaments, 
Bd. 3, Gütersloh 1994, 93 f. 
lJ Zu Abgrenzung und Komposition des Abschnins vgl. F. BIANCIH, ~ES5i non hanno 
chi li consoli- (Qo 4, I): RivBib 40, 1992, 299-307, hier S. 301 f.; ScHWIENHORST· 
SCHÖNBERGER, _Nicht im Menschen grundet das Glück- 126-128. 
~. D.tß die einleitende Lexemverbindung die Hinwendung zu einer weiteren/neuen 
Beobachtung markien, betonen Diethelm MICHEl., Unlenuchungen zur Eigenart des 
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Tränen der Ausgebeuteten, 
aber sie haben keinen Tröster. 
Und aus der Hand ihrer Ausbeuter: Gewalt, 
aber sie haben keinen Tröster" (Koh 4, 1). 
:' Wenn Ausbeutung des Armen und Vorenthaltungvon Recht und Gerechtigkeit du 
Ln der Provinz beobachtest, 
wundere dich nicht über den Sachverhalt! 
Denn einen Hohen überwacht ein Höherer, 
und Hochgestell te sind über ihnen. 
Aber: Der Vorteil eines Landes bei all dem ist dies: 
ein König für das bebaute Feldu" (Koh 5,7-8). 
Was Kohelet hier beobachtet, sind die Auswirkungen der hellenistischen 
StaalSid~ologie, der Verwaltungsstrukturen und der Steuerorganisation in der 
p~olemälschen Provinz "Syrien und Phönikien". in der er lebte. Denn bereits 
~Je ersten Ptolemäer haben Koi lesyrien nach der militärischen Eroberung als 
I~ren ~weiten großen Außenbesitz neben der Kyrenaika rasch und intensiv für 
~Je Wirtschaft und die Verwaltung ihres Reiches ersch lossen. Dies spiegelt sich 
Ine.rarisch in den Papyri des Zenon·Archivs l '. in einem Erlaß Ptolemaios' 11. 
Philadelphos aus dem Jahre 260 über die Deklaration von Vieh und Sklavenl7 
sowie in der Tobiadenerzählung des Josephus Flaviusl '. Archäologisch 
aufschlußreich ist die nachgewiesene Verbreitung ptOlemäischer Münzen und 
Buches Qohdet. Mit einem Anhang Bibliographie zu Qohdet von Reinhard G. LEHMANN 
(BZAW 183), Berlin-New York 1989,251, und BIANCHI.Essi non hanno chi li consoli" 
302 f., zu Recht. 
n Zur Möglichkeit, bei Vernachlässigung der masoretischen Satzabgrenzung Koh 5,8 als Pe.nd~n$konstruktion aufzufauen (.Aber: Der Vorteil eines Landes bei allem/in jeder HLnsl~ht - dies ist ein König für das bebaute Feld") s. F. J. BACKHAUS, Die Pendenskon-
strukuon im Buch Qohdet: Zeitschrift für Althebraistik 8, 1995, 1-30. Eine ausführl iche 
Behandlung der durch V. 8 sesteIlten philologischen Probleme bietet G. ANOERUNI, 
Qohelet 5, 7-8. Note Linguistlche ed esegetiche: Bibbia e Oriente 37, 1995,13-32. 
16. Ygl. dazu einführend: Pieter W. PESTMAN, A Guide 10 the Zenon Archive (Papyro-
loglca lugduno-Batava; 21), Leiden 1981 ; Claude ORRIEUX, Les pal?Yrus de Zenon, Paris 
~?83, .Zur Palästina reise des Zenon im Auftrag dcs Dioiketen Apollomos von Dezemb~r 260 
1$ mmdestens April 258 vgl. S. MI1TMANN, Zenon im Ostjordanland, in: ArchäologIe ~nd 
Altc! Testament (FS Kurt Galling), Tübingen 1970, 199-210; zu den Bezügen der PapYri zu 
.SYrlen und Phönikien~ vgl. A. PAsseNI DEU:ACQUA, Le testimonianze papiracee relative 
alla .Siria e Finicia" in eta tolemaica (I papiri di Zenone e le ordonanze reali): RivBib 34, 1986, 
233-283. 
,11 PER Inv. Nr. 24552 gr. (e. Ord. Ptol. 21-22), erstmals veröffentlich~ von H. LI ~BESNY, 
Em ErI~ß des. Königs Ptol~~aios 11. Philadelphos über die Deklar.anon von VI.eh und Sk lave~ In Synen und Phömklcn: Acgyptus 16, 1936,256-291; zu wClteren BearbeItungen vg~. Remhold ScHOLL, Sklaverei in den Zenonpapyri (frierer historische Forschungen; 4), 
Trlcr 1983, 226 f. 
I, tos. ant. XII, 158-236. 
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für das jüdische Kernland speziell die bis zur Zeit Ptolemaios' 11. (282-246) 
reichende Serie von lokalen Jehud-Münzen. die vermutlich vom jerusalemer 
Hohenpriester auf Geheiß der Regierung in Alexandria ausgegeben wurdcn2'J. 
Schon Pwlemaios I:. Soter (30614-283/2) hatte ein einheitliches Münzsyslcm 
für die Kernländer Agyptcn, Kyrcnaika, Zypern und Koilcsyricn geschaffen, 
in denen ausschließlich königlich-ptolemäisches Geld als Zahlungsmittel 
erlaubt warJO• So wurden auch die Judäcr sehr schnell zumindest von zwei 
Bereichen der hellenistischen Welt erfaßt, von der Verwaltung und von der 
WirtSchaft)I, 
Um das Verwaltungs- und BestcucrungssystCmll zu durchschauen, müssen 
wir zunächst die entscheidende Schichtung der Bevölkerung des Landes 
wahrnehmen: hier die Einheimischen (AnoL), dort die Griechen bzw. Make~ 
donen, vornehmlich königliche Beamte, Angehörige der Besatzungsarmee und 
Kleruchen, die eine privilegierte Klasse bildeten. Ebenso wie das Kernland 
Ägypten galt den ptolemäischen Iierrschcrn auch die Provinz Syrien und 
Phönizien als speergewonnenes Land (&oQlX'tlltO~ x<i>Qo), das aufgrund der 
l' Vgl. L. MILDEN8ERG, Yehud. A Preliminary Study of th~ Provi neial Coinag~ of 
Judata, in: Greek Numismatic and Archacology (FS Margar~t Thompson), Wettern 1979, 
183-1%; Y. MESHORER, Aneient Jewish Coinagt, Bd. I, N~w York 1982; Robtrt 
IIARRISON, Htlltniz.ation in Syria-Paltstin~. Th~ C~ of Judea in th~ Third Century BCE: 
BA 57, 1994,98-108, hier S. 100-102: ~The very existence of the Hellenistic Yehud coins 
btars tloquent testimony 10 the extent and spttd with wich tht Ptolemies assumed control 
over the fledg1in~ monetary economy of their Palestinian territories. Within a very few 
dccades of establlshing cleJr title to southern Code-Syria, the Ptolcmies had incorporated 
even Ihe insi~nificamJudean mim imo Iheir monetary system.Jerusalem, owing perhaps 10 
iu relative military unimportanee, escaped the fate ofbeing settled as Ptolemaic cleruchy. BUI 
in terms of eronomicdomination, thtJudc:an eapilal was no less rultd by Alexandria th;J.n if il 
had been under the command of a loeal military governor~ (S. 101). 
Ja Vgl. G. IIOI.8L, Geschicht(' des Ptolemaerreiches. Politik, Ideologi~ und rtligiös~ 
Kultur von Alexander d. Gr. bis l.ur römischen Erobtrung, Darmstadt 1994,31. 
JI ~The archatological rtcord of third cemury aCE Palestine indicates that Judea had 
been integnted imo the Ptolemaie tconomy quite early in the Ii ellenistic period. Tha! 
imegration is unquestionably reflet:ted in (he period's ux collet:tion system a5 weil as it$ 
offieial and provincial coinage" (HARRISON, Hellenization in Syria-Pales!ine 106). 
11 Zu Einulheittn ... gl. Mich;J.d ROSTOVTZEfF, G($ellschafu- und Wirtschaftsgeschichte 
der hellenistischen Welt, Bd. I, Dannstadt 1955, 23 f.27~278; Victor TCHERIKOVER, 
Ildlenistie Civiliu!ion and the JtwS [19591. New York {Atheneum College Edition, Seventh 
Printingl, New York 1985,59-63; HENGEL'ludentum und Hell tnismus 32-55; DERS., 
Juden, Griet:hen und Blirbnen. Aspektt dtr Hel enisierung desjudentums in vorehristlicher 
Zeit (SBS 76), Stuflga!! 1'176, 38-51; Roget S. BAGNALI., The Adminimation of the 
Ptolemaic Poss($sions Outside Egypt (Columbia Studies in the Classical Tradition; 4), 
Leiden 1976, 18-24; Wolfgang BOOCIIS, Dit Finanl.vtrwaltung im Ahertum. S;J.nkt 
Augu5lin 1'185, 11 6-141; EliasJ. BICKEIUIAN, TheJewsin theCreek Age, Cambridge/Mass. 
- London 1'188,71-79; HOLBL, Geschichte des Ptoltmämtichts 27-31.57-64. 
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absoluten Königsideologie dem Monarchen z.ufiel 'l, Ein Großteil des Landes 
unterstand ihm unmiuelbar. Diese von halbfreien Königsbauern bCSleihe y~ 
ßaolAtxil ist auch hier durch die Zenon-Papyri nachgewiesen. Andere Flächen 
wurden zur Ansiedlung von Militärbauern ausgewiesen, die in besonderem 
Maße in Koilesyrien angesiedelt wurden; auch die neugegrundeten Poleis 
mußten mit Grundbesitz ausgestattet werden. Hohe Beamte wurden mit 
Gütern belehnt. In Syrien und Phönizien stellte das von den ).not bewohnte 
Dorf die steuerliche und wirtschaftliche Grundeinheit dar. Durch die Vcr-
p,achtung der direkten Steuern und Abgaben an "te).iÖVQl haben die Ptolemäer 
cln ~ystcm geschaffen. das ihnen zwei gewichtige Vorteile bot. Zum einen 
erreIchten sie dadurch eine lückenlose Erhebung der von ihnen verhängten 
~teuern und Abgaben bis in das kleinste Dorf hinein; zum anderen gelang es 
Ihnen so, die einheimische Oberschicht an sich zu binden. Denn die 
wohlhabenden Familien zeichneten für die Erhebung der königlichen Ein-
künfte verantwortlich, da sie die dazu erforderliche Bürgschaft leisten 
konntenl\ 
Ocr Landbevölkerung, deren Arbeitskraft der König für sich beanspruchte, 
w.aren drückende Lasten auferlegt. "Oie Beamten der Zentral regierung hatten 
dl~ optimale wirtschaftliche Ausbeutung sicherzustellen, vor. allem im Hin-
b~lck auf die reichen Rohstoffe und Produktionsgüter, die in Agypten fehlten; 
d.~e Besteuerung wurde daher direkt durch königliche Beauftragte durchge-
f~hrt"Js. Hier haben die "Tränen der Ausgebeuteten, die keinen Tröster 
fl!lden", und die durch die Ausbeuter angewendete Gewalt, auf die Koh 4, I 
hinweist, ihren Sitz im Leben. Denn "die Überwachung der Steuermoral war 
streng: Hinterziehung durch Fehldeklaration oder gar Steuerverweigerung 
wurden durch hohe Strafen geahndet ... Steuerschuldnern drohte Gefängnis 
oder gar Zwangsverkauf in die Sklaverei")/,. Bei dem in Koh 5, 7b gesch ilderten 
~ystem, "einen Hohen überwacht ein Höherer, und H ochgestellte sind über 
I~nen", geht es nicht um "Vetternwirtschaft", wie D. Michel meint)7, sondern 
hIer spiegelt sich m. E. eine andere, zweifache Realität. Zum einen die drei 
Verwaltungsebenen: In der Provinz überwachten die Oikonomoi an der Spitze 
d.~r Hyparchien die Staatseinkünfte. Diesen übergeordnel war der Dioiketes 
fur ganz Syrien und Phönikien, der sich wiederum gegenüber dem Dioikctcn in 
J) V~I. dazu A. MEHL, L\OPIKTI-ITor XQPA. Kritische Bemerkungen zum ~Speerer­
werb- In Politik und Völkerrecht der hellenistischen Epoche: Ancient Society 11-12, 
1980-81,173_212. 
:H Zum ptolemäischen Pachtsystem vgl. die instruktiven Ausführungen bei Ulrich W~LCKEN, Griechische OSiraka aus Aegypten und Nubien. Ein Beitng zur antiken 
WIrtschaftsgeschichte, Leipzig/Ber!in 1899 {Nachdr.: Amstcrdam 1970],516-569. 
JS H ÖLBL, Geschichte des Ptolemäerreiches 59 f. 
'" HENGEL, Judentum und I-Idlenismus 40. 
)1 MICHEL, Qohelet 144. 
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Alexandrien verantworten mußtelI, Zum anderen standen zwischen dem 
Steuerzahler und dem staatl ichen Einziehungsbeamten die Steuerpächter. 
Insofern diese dem König ein vereinbartes Steueraufkommen garantierten, 
übten sie ihrerseits .. eine wirksame Kontrolle über die staatlichen Beamten aus, 
denn durch jede Unregelmäßigkeit von deren Seite wurden die Steuerpächter 
geschädigt, da sie Ausfälle aus eigenem Kapital zu decken hatten"". 
Auch die nachgeschobene Feststellung .. Aber: Ocr Vorteil eines Landes bei 
all dem ist dies: ein König für das bebaute Feld" (Koh 5, 8) erklärt sich aus der 
ZeitgeschichteolO, Ludger Schwienhorst-Schönberger vermutet in diesen Wor-
ten eine Legitimationsparole des ptolemäischen Königtums, die Kohelet 
zitierend zu einer sati rischen Ideologiekritik ummünzt, indem er "auf die 
Diskrepanz zwischen einer solchen Theorie und der Wirklichkeit in der 
Provinz Juda" hinweist41• Nichts steht m. E. im Wege, die Aussage zu 
personalisieren: Ist es doch durch Zenon-Papyri belegt, daß Ptolemaios 11. sich 
persönlich für die experimentelle Landwirtschaft engagiene, insbesondere im 
Fajjum. Er ließ sogar ausländische Gesandtschaften dorthin führen42; königli-
ches Interesse an der Landwirtschaft fand damals Anerkennung. Ja, die Sorge 
des Königs als Nährer für das Wohlergehen seiner Untertanen zählt zu den 
wichtigsten Themen des hellenistischen Herrscherideals4l• So stellt Theokrit in 
)I Vgl. HOLBL, Geschichte des Ptolemäerreiches 60. 
" HOL8L, Geschichte des Ptolemäerreiches 63. Zu Recht vermutet HENGEL, Judentum 
und Hellenismus 98: In Koh 5, 7 .könnte sich zugleich der Druck der hierarchisch gestuften 
ptolemäischen Verwaltungsburokracie widerspiegeln, die Hand in Hand mit der Ober-
schicht die Bevölkerung ausbeutete." Für du Kernland Judaa dürften die von Paul tAPP 
(Ptolemaie Stamped Handles from Judah: BASOR 172, 1963,22-35) untersuchten, aus der 
Mitte des 3. Jh. v. ehr. datierenden, gestempelten Krughenkel in jedem Fall ein 
Naturalien-Abgabesystem belegen. 
tO LOHFINK, Kohelet 42 f., versteht sie als Meinung Kohelets , der in der vom 
ptolemäischen Staat angestrebten Umwandlung von möglichst viel bebautem Land in 
Königsland das rdativ bes.sere Agrarsystem g~enüber .dem alten, völlig entarteten System" 
gesehen habe. 
<l SCHWIENHORST-SCHONBERGER, .Nieht im Menschen grundet das Glück" 139-141, 
möchte die .anerkanntermaßen äni~matischen Verse 5,7-8· so verstehen, daß 5, 7b. 8 
Antworten der Systemverteidiger ZLtieren: V.7b wende sich .. gegen den Vo",:urf der 
RechtsbeugunJ durch Hinweis auf ein durch unabhängige Instanzen gegliedertes überwa-
chungssystem ,V. 8 .gegenden Vorwurf der Verarmung des Landes durch Hinweis auf den 
Vorteil einer dem König unmittelbar unterstellten landwirtSChaft, der Institution der yi) 
~Ow.x~· (S. 139 f). Die obigen Zitate finden sich S. 140 und 141. 
U Vgl. HOLBL, Geschichte des Ptolemäerreiches 63, mit Hinweis auf pez 59155 vom 
27. 12.256, und die S. 295 Anm. 154 angegebene Literatur: Rolf JOHANNESEN, Ptolemy 
Philadelphus and Scientific Agriculture: Classical Philology 18, 1923, 156-161; ORRIEUX, 
Les P;!.P[rus de Zinon 79-93. 
U Vg. Hano H.ScHMm, Art. Herrscherideal, in: Kleines Wörterbuch des Hellenismus, 
hg. v. Hauo H. SCHMm u. Ernst VOGT, Wiesbaden 1988, 232-2J8. 
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sei~em Loblied auf Ptolemaios IL (Id yll. 17,76--79) einen Zusammenhang her 
zW,lschen der vom König garantierten Ordnung und der in den Ländern des 
Reiches von Männern unzähliger Völker zur Reife gebrachten Saat+'4. Es sei 
daran eri nnert, daß der vielleicht zeitlich nicht allzu weit entferm niederge-
schriebene Vers 2 ehr 26,10 anerkennend die landwirtschaftlichen Ambitio-
nen des judäischen Königs Usija (Asarja) registriert, die sich u. a. in 
Großunternehmen im Negev niederschlugen. Von diesem Herrscher wird 
vermerkt, er habe den Ackerbau geliebt45 , Doch die u. a. aus der Züchtung 
neuer Pflanzen, durch Förderung des Terrassenbaus und durch künstliche 
Be~ässerung resultierende Ertragssteigerung, die wir konkret auch von der 
Weinbaudomäne des Dioiketen Apollonius im gali läischen Beth Anath 
kenn~n, kam fast ausschließlich den höheren Gesellschaftsschichten zugute46. 
Und msofern bietet das WOrt vom .. Vorteil eines Landes" den Ausgebeuteten 
~~r den s,:hwachen Trost, daß es im Interesse des königlichen Staatsmerkan· 
nilsmus hegt, ihre einträgliche Arbeitskraft und somit ihre Existenz zu 
erh.~t~e~47. Aus diesem Grunde sollte das erwähnte·' Prostagma für Syrien und 
Phomklen Ptolemaios' II. künftig verhindern, daß die eingeborene halbfreie 
Landbevölkerung (oWllata 4i(xa l4uOeQu) aufgrund privater Verschu ldung 
versklavt werden konnte49• Doch welch andere Erwartung hegte man im 
Jud~ntum: Während die hellenistische Staatsökonomie geradezu auf einer 
msututionalisierten wirtschaftlichen Ausbeutung breiter Bevölkerungsschich· 
ten beruhte, erwartet Ps 72, 4 vom gerechten König das Ei ntreten für die 
Armen durch das .. Zermalmen des Ausbeute rs". 
Es sind exakt die Ungerechtigkeiten des Systems, deren Kohelet sich 
bewußt wi rd . Daß sich hierin seine kritische Individualität äußert, wird 
besonders deutlich, wen n man in ihm einen Angehörigen der wohlhabenden 
;. In ?er Übertragung E. STAIGERS: ~9ber em ~~o~e$ Gebiet und ein großes Meer ist er mächtig. la~der unzahlls,e und von Männern unzählige Völker 
Bnngen zur ReIfe die Saat mit Hilfe des Rege/1$ vom HimmeJ.~ 
(THEOKRIT: Die echten Gedichte. DeutsCh v. Ernil STAIGER fBA W.GRJ, Zürich - StuClgan 
1970, 156). In den VV. 86 f. sind unter den erobtrlen ländern, über die Ptolemaios als König 
roll Kraft regiert, auch Phönizien und Syrien genannt. 
z:e! Vgl. da~u M. HENGEL, Das Gleichms von den Weingärtnern Mc 12,1-12 im l ichleder 
no~apyn und der rabbinischen Gleichnisse: ZNW 59, 1968, 1-39, 11-16. 
'" gl. HENGEL, Judentum und Hellenismus 86-91. 96-98. 
~1 Vgl. HENGEL, Judenrum und Hellenismus 93 f.: .. Die einfache Landbevölkerung, die 
~~a~a kaLxa ~)..eilOeQa, erschien primär als Ausbeurungsobjekl, auf das man nur insofern 
Ruckslchl zu nehmen brauchte, als ihre wirtSChaftliche Produkliviläl nicht eingeschränkl 
werden durfle.· 
•• Vgt. oben Anm. 27 . 
.., HOLBL, Geschichte des Ptolemäerreiches 63. 
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Feudalschicht vermuten darf SO. Für Kohelet ergibt sich aus der Beobachtung 
der in Wirtschaft, Verwaltung und Jusüz auftretenden strukturellen Unge-
rechtigkeit die Frage nach dem Schicksal des Menschen, der von GOtt 
geschaffen ist und der insbesondere als wirtschaftlich Schwacher unter seinem 
Schutz steht. Denn - wie Gerstenberger nachgewiesen hat - stellt die in der 
Wurzel 'Iq und ihren Derivaten zum Ausdruck kommende Anklage gegen 
Ausbeutung und Erpressung nicht einfach auf einen zivil rechtlichen Tatbe-
stand ab. "Vielmehr gehören derartige Bedrohungen des Nächsten in den 
Verantwortungsbereich der Kultgemeinde"51; die Ethik aus dem Glauben ist 
also tangiert. 
2.2. - in der Aufgabe einer weisheidichen Fundamentalmorivation 
~Freilich kenne ich das WOrt: Denen die Gott fürchten, wird es gut gehen, weil sie 
sich vor ihm fürchten; dem, der das Gesetz übertritt, wird es nicht gut gehen, und er 
wird kein langes Leben haben, gleich dem Schauen, weil er sich nicht vor Gou 
fürchtet. - Doch es gibt etwas, das auf der Erde getan wurde und Windhauch ist: Es 
gibt gesetzestreue Menschen, denen es so ergeht, als hätten sie wie Gesetzesbrccher 
gehandelt; und es gibt Gesetzesbrccher, denen es so ergeht, als hätten sie wie 
Gesetzestr~.ue gehandelt. Ich schloß daraus. daß auch dies Windhauch ist" (Koh 
8. 12-14 EU). 
.. Das von Kohelet zitierte WOrt gibt die zu seiner Zeit verbrei tete 
Uberzeugung wieder: Ein gerechtes, fehlerloses Tun und Handeln des 
Menschen zieht ein entsprechendes Eigenerleben, ein korrespondierendes 
Ergehen nach sich. Auf vielfache Lebenserfahrung gestüt7t hatten frühere 
Zei ten dieses Axiom aufgeStellt und zu einem Erziehungsprinzip erhoben: Wie 
man sich gegenüber GOlt und in den Sozialordnungen verhält, so ergeht es 
einem selbst; es gibt einen letzdich transparenten Zusammenhang von Tun und 
Ergehen. Die Ausbildung dieses Axioms ergab sich aus dem Grundanliegen 
einer Lebenshaltung. die man als" Weisheit" bezeichnet. Die altis raelitische 
Weisheit kann man plakativ skizzieren als die überlegte Suche nach Wegen zur 
Sicherung des Wohlbefindens und deren Begehen im alltäglichen Lebenu. Als 
eine Klugheit, die sich auf das praktische Leben richtet. ist sie durch Erfahrung 
erlernbar, weil sie eine gestiftete Lebensordnung voraussetzt. Diese ist zwar 
nicht immer sichtbar, aber dennoch vorhanden. Sie gilt es aufzuspüren und zu 
verwirklichen. Die Weisheit will also letztl ich Regeln für eine von Gon 
~ Vgl. HENGEL. Judentum und Hellenismus 233 f. Beachtenswerte Kritik an dieser 
verbreiteten Sicht äußert C. Robert HARRISON, Qoheleth in Social-historical Perspective, 
Diss. Duke University, Durham, Ne 1991.51-64. 
" Vg1. E. S. GERSTENBERGER, Art. <äIaq: ThWAT VI (1989) 441-446. 
Sl Vgl. CRENSHAW, O ld Testament Wisdom 24 f. 
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~cstiftctc Lebensordnung herausfindenSl , Nach seinem Selbstverständnis 
außen der Weise nicht unverbindliche Ratschläge, deren Annahme oder 
Ablehnung ohne Belang sei. Vielmehr zeitigt die Beobachtung bzw. Verwer-
f~ng der formulicnen Verhahensmaximcn Folgen positiver oder negativer Art. 
BIs zu r letzten Konsequenz weitergedacht, geht es im eigentlichen Sinn um die 
Alternative eines glückenden oder eines mißlingenden Lebens. Daher liegt dem 
~ei~heitslchrcr daran, das gebotene oder empfohlene Verhalten als sinnvoll 
einsichtig zu machen; sein besonderes Augenmerk gih der Motivation. 
Und gerade die Fundamentalmotivation dieser Lebenshaltung bricht für 
Kohelet aufgrund seiner Beobachtungen zusammen, denn: .. Es gibt gesetzes-
treue Menschen, denen es so ergeht, als hätten sie wie Geseuesbrecher 
gehandelt; und es gibt Gesetzesbrecher, denen es so ergeht, als hätten sie wie 
~esetzestreue gehandelt" (8, 14). Damit aber entschwindet die Plausibilität 
dieser Wehdeutung wie ein Windhauch dahin. Nach Klaus Seybold dient der 
H~~a=I?egriH der Abwenung des gesamten Normgefüges der traditionellen 
~elshen; er diHamiert geradezu das weisheitliche Lebensideal in ei nem 
wirksamen SchlagwortS4. Dieses Abrücken von der Maxime der älteren 
Weisheit bezeichnet man oft als .. Krise der Weisheit"}}. Man sicht darin zu 
Recht einen Bruch mit der überkommenen Weisheiutradition. Dabei 
beschreibt man allerdings dieses Phänomen fast ausschließlich als einen 
Vc;>rgang, dessen Wurzeln in der Geistes- und Theologiegeschichte 7.U suchen 
selenS6• Nun fällt aber bei Kohelet auf, wie sehr er auf die eigene Erfahrung und 
auf die in seiner Umwelt situierte Beobachtung pocht. Die Vorgänge, die er im 
Zusammenleben der Menschen seiner Zeit beobachten muß, lassen ihn eine 
erkennbare Korrespondenz von eigenem Handeln und LebensschicksOl! 
leugnen. Hane die ältere Weisheit eine solche Einsicht der Wirklichkeit 
ablauschen und in Worte kleiden können, so muß sich also etwas Emschei-
del~d.e~ verändert haben, wenn spätere Generationen diese Einsicht nicht mehr 
venflzleren können. Entweder hat sich der Standpunkt der Beobachter 
verschoben (u nd zwar in dem Sinne, daß andere Erfahrungsbereiche wahrge-
~ommen werden) oder die Verhähnisse haben sich grundlegend verändert. Es 
Ist m. E. das Verdienst der sozialgeschichtlichen Exegese, den Zusammenhang 
von gesellschaftlicher Wirklichkeit und theologischem Denken deutlicher ins 
E.SJ Vgl. Ouo PlÖGER, Medid;uion über Spruche 9, 1-10, in: Herr, tue meine Lippen auf . 
. Ine Prediglhilfe hg. v. G. EICHHOLZ, Bd. V, Wupperul-Barmen ·1%9, 364-369; Nachdr. 
In: OERS., Aus der Spätzeit des Ahen Testamenu, Götungen 1971, 165-169. 
~ Vgl. K. SVYBOLD, Art. h:eQxl: ThWAT 11, 334-343, hier Sp. 342. 
n Vgl. etwa D. MICHEL, Kohelet und die Krise der Weisheit: BiKi 45, 1990,2-6. 
~ V~1. aalu Frank CROSEMANN, Die un ... erlnderb~re Welt. Übtrlegungen zur ~Krisis ~~r Welsheil" beim Prediger (Kohelet), in: Der Gott der kleinen Leute. Sol.lalgeschiehtliche 
C
lbelauslegungen, Bd. I, hg. v. W. SCHOTfROI'F und W. STEGEMANN, Munchrnl 
eInhausen 1979,80-104, hier S. 84 f. 
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Bewußtsein gehoben zu haben. Für das Buch Kahelet hat dies erstmals Frank 
Crüsemann geleistet57, 
Die israelitisch-judäische Gesellschafr der älteren Weisheit war gekenn-
zeichnet durch eine freie, grundbesitzende Landbevölkerung. Die Prinzipien 
der althergebrachten kleinbäuerlichen Gesellschafts- und BodenrechtSord-
nung wollten jeder Familie eine freie und unabhängige Existenz ermöglichen, 
in Recht und Gerechtigkeit'., Die verwandtschaftlichen Bande derGroßfamilie 
erwiesen sich in Notlagen als wirkungsvolleStützen einer Solidargcmeinschaft. 
Demgegenüber hatte die nachexilische, insbesondere die hellenistische Zeit 
jene Umwälzungen herbeigeführt, die oben als ",Staaurnerkantilismus" der 
Fremdherrschaft umrissen wurden. Die Neuerungen wirkten sich nachteilig 
auf die ehemals verwandtschaftlich bestimmten und auf Autarkie zielenden 
Strukturen aus. Die Ethik der Familiensolidarität zerbrach. Damit riß auch das 
soziale Netz, in dessen Maschen unschuldig in Not Geratene aufgefangen 
wurden. Als Ergebnis konstatiert Crüsemann: "Die traditionellen Normen des 
Denkens und H andelns" stimmten ,.mit der gesellschaftlichen Real ität nich t 
mehr übereinu~9. Damit sind bestimmende Koordinaten der erfahrbaren 
Wirklichkeit nachgezeichnet, die Kohelet mit der überlieferten Überzeugung 
vom Tun-Ergehen-Zusam menhang brechen ließen. In kritischer Individualität 
und wacher Skepsis schwamm Kohelet gegen den Strom derer, denen die 
überkommene Deutung der Wirklichkeit noch als tragfähig erschien. Gleich-
wohl waren es nicht ausschließlich die Unrechtsstrukcuren in der Gesellschaft, 
die ihn dazu bestimmten. Eine andere Frage brach ihm auf, unabhängig von 
jeder Gesellschaftsordnung, die Frage nach dem Todesgeschick des Men-
schen. 
2.3. - im Empfinden des ,.todsicheren" Geschicks als der end-gü ltigen 
Bedrohung des Individuums 
"Denn das Geschick der Menschen und das Geschick der Tiere - fürwahr60. einerlei 
Geschick haben sie. Wie diese sterben, so sterben jene. Ein und denselben Atem 
haben heide. Und einen Vorteil des Menschen gegenüber dem Tier gibt es nicht. 
Denn heide sind Windhauch. Beide gehen zu ein und demselben Ort. Beide sind aus 
Staub geworden, und beide kehren zum Staub zurück" (Koh 3, 19-20). 
J7 Vgl. CROSEMANN, Die unveränderbare Welt. passim. 
,. Vgl. dazu R. BOHLEN, Der Fall Nabot. Form, Hintergrund und Werdegang einer 
alttestamentlichen Erzählung (1 Kön 21 ) (TfhSt 35), Trief 1978,320-345. 
" CRUSEMANN, Die unveränderbare Welt 88. 
110 Zur Funktion des Waw als eines emph.nischen Waw innerhalb einer Pendenskon-
siruktion "gI. BACK HAUS. Die Pendenskonstruktion im Buch QohclCl 16. 
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Dem Todesgeschick (miqr~h) kann der Mensch nicht ausweichen", In 
auffälliger Häufung verwendet Kohelet siebenmal diesen Begriff6J, der anson-
sten nur noch an drei Stellen der hebräischen Bibel begegnet4', und zwar in der 
Bedeutung .Zufall ". In dieser Hinsicht kann man also nicht ein.~ gewandelte 
gesellschaftliche Wirklichkeit für den Bruch mit der alten Uberzeugung 
verantwonlich machenM, Daß Kahelet den Tod - nicht nur den vorzeitigen 
Tod - als grundlegende Bedrohung empfindet, hängt mit einer zunehmenden 
Bcwu~twerdung des Individuums zusammen. Die Entdeckung des Individu-
ums gilt als Grundzug der hellenistischen Kultur überhaupt's; Die hellenisti-
sc:he Zeit war in vielfacher Hinsicht eine revolutionäre Epoche, in der überall 
dIe festcn Rahmen des Stammcs, der Polis und der Familie aufgebrochen 
wurden. An deren Stelle trat der Wille des starken Individuums". Es kommt 
nich~ von ungefähr, daß Jesus Sirach sein Werk als erster hebräischer 
Schnftsteller mit Namen signieren wird (Sir 50,27 HB; vgl. 51,30 HB). 
Auch die hellenistischen Grabanlagen im idumäischen Verwaltungszen. 
trum MarcschalMarisa (Tell Sanda~annah) sprechen in dieser Hinsicht eine 
bercdwSprache: Das schon in Mi I, 15 genannte Landstäd tchen in der Nähe 
des heutigen Kibbuz Bet·Guvrin, ca. 40 km südwestlich von Jerusalem, erlebte 
Untcr ptolemäischer Herrschaft seinc erste Blütezeit61, zu der auch eine am Ort 
~ng~siedehe Sidonierkolonie beitrug. Im Nekropolengebiet südöstlich und 
ostl.~ch des Teils sind etwa 60 Grabanlagen bekannt, daruntcr die beiden 
beruhmtesten Gräber, das sog. Sidoniergrab (aus dem 2. Jh. v. ehr.) und das 
iI. Nach I-I ENGEL, judentum und Hellenismus 233, bildet das unentrinnbue Todesge-
schIck einen Miudpunkt des Denkens Koheleu. 
6.,1 Vgl. 2, 14. 15; J, 19 (dreimal); 9, 2. 3. 
" V!I. I Sam 6,9; 20, 26; Rut 2, J. 
M G eichwohl i,l:tu be",chten, d",ß J-Ians-j<w:him Gl:.ttRKE, Geschichte des Iletlenismus (Olde?~urg Grundriß der Geschichte; 1 A), München 1990,72, als btstimmeooen Zug 
hellemstlschu Grunderfahrungen das Ausgtlitfen- und Geworfensein bt:telchnet: .Man ~ühlt~ sich als Opferdes qeschehen5, passiv durc~au$ Im L~idenssin~. Di.e Krilfte,denen ffi.ln a~1 ausgesetzt war, schIenen ebtn50 unüberwmdllch wie unergrundllCh. BezeIchnender-
weise ,entdtckte' man jetzt die unendliche Macht der SchicksaJsj1öllin, der Tyche, die sich 
~er.;r,de Ln der Unbtrtchenbarkeit und Um·orhersehbarkeil des blmden Zufalls äußene. Fur 
1 en Wech5dfall, und zwu ger.;r,de den unerw-anelen, Ja unwahrscheinlichen, h.ltte man ein 
ebhaftes Empfinden; das Puadoxe _ wIe man es nannte - war geradezu das Normale 
geworden." 
'I Vgl. earl SClINE.IOER, Die Weh des Hellenismus. Lebtnsformen in der spatgriechi-
schen Antike (Beck'sche Sonderausgaben), München 1975,37-42; GEIIRKE, Geschichte des 
ll cllenismus 72 f. 
Wo Vgl. TClU,RIKOVER, Ilellenistic Civilization and the jews 159. 
" Vgl. Zenonpapyri Nr. 59015 verso; 59537. 
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Musikantengrab (ebenfalls aus dem 2. Jh. v. Chr.)b8, "Die meisten Gräber in 
Marescha bestehen aus einer zentralen Grabkammer, von der aus auf drei 
Seiten enge Schiebcgräber (Ioculi) in den Fels getrieben sind, um je eine Leiche 
aufzunehmen. Nicht sehen ist über der Kammer der Name des darin 
Beerdigten angcbracht"69, Auch im Bcst3nungswcsen wird also das erwachte 
Individualitätsbewußtsein der Menschen manifest, das Kohelet das unaus-
weichliche Todesgeschick um so drückender erfahren läßt. 
Wie leben angesichts des "todsicheren" Geschicks, wie leben angesichts 
einer ausbleibenden Korrespondenz von Tun und Ergehen, wie leben 
angesichts vielfach erfahrbarer Unrechtsstrukturen? Darum ringt Kahelet: Ist 
nicht alles, was unter dem Himmel getan wird, ein schlechtes Geschäft, für das 
die Menschen durch Gottes Auftrag sich abmühen? (vgl. 1, 13). Wohin führen 
ihn seine reflektierten Erfahrungen? 
3. Die bewußte Wahrnehmung eines relationalen Lebensglücks als rel igiöse 
Grunderfahrung 
Ludwig Levy, Rabbiner in Brünn, hat in seiner 1912 veröffentlichten 
Kommentierung zu Kohelet darauf aufmerksam gemacht, daß es gleichsam 
einen "arch imedischen Punkt" für Kohelets Lebensauffassung und Gottesidee 
gibt70• Er findet ihn in 5, 19. Dieser Vers beschließt den Abschnitt 5, 17-19, der 
mit der inhaltlichen Bestimmung dessen einsetzt, worin für Kohelet das Gute 
besteht, das schön ist (!ob '·f~r jap~h)1l, also .. etwas wahrhaft und in jeder 
Hinsicht Gutes"ll, "das Glück, welches vollkommen ist" ]): "Das ist etwas, was 
ich eingesehen habe: Das vollkommene Glück bestehl darin, daß jemand ißt 
und trinkt und das Glück kennen lernt durch seinen eigenen Besitz, für den er 
sich unter der Sonne anstrengt während der wenigen Tage s~.ines Lebens, die 
Gott ihm geschenkt hat. Denn das ist sein Anteil" (5, 17 EU). 
Essen, trinken, Gutes sehen: Ist das - als inhaltliche Bestimmung des 
voll kommenen Glücks - nicht der Rückzug auf den individuellen Lebcnsge-
" Vgl.J. P. PErUS / 11. THIERSCH, Painled T ombs in the Necropolis of Marim, London 
1905; A. KLONER, Mareshah (Marisa), in: NEAEHL 111 ( 1~3), 948-957. 
" O. Kf..EL 1 M. KOCHLER, Orte und LandKhaften der Bibel, Bd. 2, Zürich 1982, 
86!. 
10 Vgl. L. LEVY, Das Buch Qoheleth. Ein Beitrag zur Geschichte des Sadduzäismus, 
Leipzig 1912, ~. Dieser Einschätzung haben sich N. LOHFINK (Qoheleth 5: 17- 19-
Rcvelation by Joy: CBQ 52, I~O, 625-635, hier S. 627.635) und L. ScHW1ENHORST-
SCHÖNtIERGER (~Nicht im MenKhen grundet das Glück~ 301) angeschlossen. 
71 Zu Versuchen, die Wendung aus griechisch-hellenistiKher Tradition herzuleiten, 
s. ScHW1ENHORSf-SCHÖNBERGER, "Nicht im Menschen grundel das Glück~ 305 f. 
72 ScHWIE.NHORSf-ScHÖNBERGER, ~Nicht im Menschen grundet das Glück~ 147. 
n LOHFINK, Kohelct 45. 
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nuß, ,den man Kahelet gerne anlastCe., etwa so: .. Das einzige, was Kohelet 
letztlich empfehlen kann, und damit der Kern seiner Ethik, ist bekanntlich der 
Lebcnsgcnuß. das carpe diem, Essen, Trinken und Scxualität"]J, Wenn 
Criiscmann KohclctS Denken als .. an rein wirtschaftlichem Gewinn und 
Rcntabilität"" ausgerichtet bestimmt, dem nur der Rückzug in einen indivi-
duellen, von Jugendlichkeit, Wohlstand und Klassenzugehörigkeit getragenem 
L~bc.nsgcnuß verbleibe, verfehlt er jedoch KohelclS Grunderfahrungen und 
-einsichten, Sicherlich zeigt Kühelet angesichts wahrgenommener Unrcchcs-
stru,krurcn keine Ansätze zu einer sozialen Rcformbestrcbung, cr äußert keine 
S07.,alk~jtik im Sinne der Propheten. Doch hier ist die geistige Heimat eines 
WeisheilSlehrers zu bedenken: Das WirklichkeilSverständnis der Weisheit 
sucht, bestimmte, von Gon eingestiftete Ordnungen in der Welt und im 
menschlichen Zusammenleben zu entdecken. Die Weisen verstanden sich in 
diesem Sinne als Bcobachtervon Vorgängen, nicht als deren Initiatoren. Soziale 
Reformbemühungen lagen außerhalb ihres pragmatisch bestimmten Horizon-
tes. Gleichwohl waren sie sich der anthropologischen Grundspannung b:~uß.r, die Rüdiger Lux als .. Lebenskompromiß" bezeichnetn. Auf dieser 
Llme hegt es, wenn Kohelet ebenso skeptisch-kritisch, wie er Unrechtsstruk-
t~ren durchschaut, die grundlegende Motivation weisheitlicher Lebenslehre 
hinterfragt und die Wirklichkeit des Todes wahrnimmt, Erfahrungen von 
Freude prüft". 
Er formuliert in 5, 18-19: ,. Immer, wenn Gott einem Menschen Reichtum 
und ~ohlstand geschenkt und ihn ermächtigt hat, davon zu essen und seinen 
~nte!l fonzutragen und durch seinen Besitz Freude zu gewinnen, besteht das 
elsentliehe Geschenk Gottes darin, daß dieser Mensch sich nicht so oft daran 
ennnern muß, wie wenige Tage sein Leben zählt, weil Gou ihm durch die 
Fteu~e seines Herzens Antwort gibt" (EÜ mit der von Lohfink1'9 eingehend 
begrundeten Alternativübcrset7ung in V. 19b). Das will sagen: Das Glücks-
geschenk für den Menschen besteht nicht im Zuhandensein von Reichtum und 
Vermöge~, sondern in der Ermächtigung, davon zu genießen und sich daran zu 
freuen bel allem Sichmühen. Der Anteil, den der Mensch daraus forttragen 
kann, ist erfahrene Freude. "Glück ist also für Kohelet kein Modus des Habens, 
sondern ein Modus gegenwärtigen Erlebens", formuliert Schwienhorst-
" Vgl. etwa CRlJSEMANN, Die un\'er~nderbare Welt 80. 
1) CROSUIANN, Die unverilnderblte Welt 95. 
110 Vgl. CRU!)I:MANN, Die unver;inderbue Welt 92 . 
• 11 Vgl. Rudiger Lux, Der ~Lebenskompromi8" _ ein Wesenszug im Denken Kohrlets? 
ZUr Auslegung von Koh 7 15-18, in: Ahle$l;l.mcntlicherGJ;l.ubeund BiblischeThwlogie(FS H~rst Dietrich Preuss), 51Ul1gan 1992,267- 278. 
Vgl. etwa M. A. KLOPFE.NSTEIN, Kohelet und die heude;l.m Ducm: ThZ 47,1991, 
97-107, hier S. 102. 
1'f Vgl. LOIIf-INK, Kohclet 46; DERS., Qoheleth 5: 17- 19 - Revebtion by Joy. 
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Schänberger'O treffend. Dieses Erfahrendürfen beruht für Kahelet zunächst 
auf dem Gcgebenscin der sachlichen Voraussetzungen, die für ihn Gabe Gones 
sind. Geschenk Gones ist ihm darüberhinaus das Genießendürfen und das 
Sich-Freuen-Können in der gesetzten Frist und Zeit. Die Begrenzungen der 
jeweils zugemessenen LebenSlage - und damit auch der LebenSuffiStände -
verlieren sich aus dem Bewußtsein des Menschen, der die Freude solchermaßen 
erfährt. Wenn die Freude also in ihrer inlcnsivsten Form das Todeswissen 
aufhebt, dann kann sie nur als eine Gabe des Schöpfergoucs selbst gcwcrtCl 
werden, der durch sie und in ihr den Menschen anspricht", (n der Herzens-
freude "gibt Gon dem Menschen Antwort", spricht er gewissermaßen, 
offenbart er sichtl. Der Gou, der .. den Menschen das Leben gegeben hat, daß 
sie sich damit mühen ('nh 111 ), ist gleich7eitig der GOtt, der sich dem Menschen 
in der Freude seines Herzens offenbart {'nhl)"'l. Hier hat der Aufruf z.um 
"carpe diem" seinen Platz: in dem bewußten Wahrnehmen des je und je 
erfahrbaren Glücks; nicht eines berechenbar zu produzierendenU, sondern 
eines relationalen Glückes, das sich GOtt verdankt. Dies ist eine Einladung 7U 
einer religiösen Grunderfahrung, die Kohelet in kritischer Individ ualität und 
wacher Skepsis erschlossen hat. 
10 .Nichl im Menschen grUndel das Ghjck~ 148. 
'1 Vgl. LOHFINK. Kohelel 46; DERS., Qohelelh 5: 17- 19 - Revelalion by Joy 6H-635; 
ScIiWIENHORST-ScIiÖSBERGER, .Nichllm Menschen grundel das Gluck" 301 f. 
Il Vgl. LEVY, Das Buch Qoheleth 23. 98 f. C. KLEIN, Kohelel und die Weisheit Israels. 
Eine formgrschichdiche Studie (BWANT 7, 12), Stungarl u. a. 1994, 105 Anm. 24, hält 
. allerdings den Terminus .Offrnbarung- "der Vorstellung von Gon als Urheber, dir Kohrlet 
mjl der gesamten Weisheit Israels leilt", fur unangemessen. 
tl SCIiWIENHORST-ScHÖNBERGER. .Nichl im Menschen gründet das Glück" )01. 
'" Vgl. Otto KAISER, Schicksal, Uid und Gon. Ein Gesprich mit dem Kohrlet, Prediger 
Salomo, in: Altes Tesumem und chrislliche Verkündigung (FS A. 11 . J. Gunneweg), 
Slungart 1987,30-5 1, hier S. 46: .Da, wo dem Menschen das Nachrechnen und Berechnen 
ausgeht, hat er es mit Gon zu lu n.Gou i$1 die Grenze des Menschen und GOtt begegnet ihm 
an der Grenze seiner eigenen Moglichkeiten ... Es ist der Deus absconditus, vor den der 
Prediger sdne Schüler und ;elzi seine Leser stellt~; DERS., Die Botschaft drs Buches Kohelet: 
EThL 71,1995,48-70. 
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RUDOLF MOSIS 
Canonical Approach und Vielfalt des Kanon 
Zu einer neucn Einleitung in das Alte Testament 
Prof Dr. Ernst Haag, TrieT, zum 65. Geburtstag 
Im Herbst 1995 brachte Erich Zenger eine neue "Einleitung in das Alle 
Testament" (Stuugan) heraus, die schon 1996 in zweiter Aufl.age erscheinen 
konnte. In diesem .. Gemeinschaftswerk" mehrerer Autoren (5. 10; dem 
Umfang nach stammt allerdings etwa die Hälfte des Buches von Zenget) soll 
das methodische Programm der prinzipiellen Ausrichtung an der Endgest.lt, 
des .. Cananical Approach". nicht nur auf die einzelnen Schrihen des AT, 
sondern auch auf ihre abgeschlossene, kanonisch gewordenc Sammlung 
angc:-vandt . werden. Die überliefenc Reihenfolge und Gruppierung der 
Sch~Lftcn SCI eine "programmatische Abfolge" (S. 15) und habe eine ,.program-
matlsche Endgestalt" (S. 21), die die kanonisch verbindliche Lese- und 
Verstehensanleirung des AT und seines Verhältnisses zum NT vorgeben 
~ürde: Bei diesem von Zenger ausführlich vorgestellten Programm handelt es 
stch Oi.cht. nur um eine eher didaktisch mOtivierte Vorgehensweise für die 
Orgamsauon eines Lehrbuchs der Einleitung, sondern um eine theologische 
Les.e- ~nd Verstehensanleitung für das AT und darüber hinaus rür die ganze 
ch~tst.hche Bibel, also in etwa um eine hermeneutische Grundlegung einer 
.Btbllschen Theologie". 
b Der Versuch, eine bibehheologische I fermeneulik aus der primär synchron 
etrac~teten Endgestah der kanonischen Büchersammlung abzuleiten -
verschieden im jüdischen Tenach einerseits und im AT als ersterTeilsammlung 
der ganzen christlichen Bibel andererseits - führt nun notwendig zur Frage 
nach der Verbindlichkeit dieser Endgestalt für die jeweilige Glaubensgemein-
schaft,.für Judentum einerseits und Kirche andererseitS. Diese Frage läßt sich 
aber n.lcht anders als historisch beantworten. Der synchrone Entwurf einer 
kanonischen Bibelhermeneutik muß sich also der Frage na~h seinen histori-tchen '!oraussclzungen stellen, die mit der geschichtlichen Ubcrlieferung der 
anonlschen Büchersammlung im Bereich des Judentums und der Kirche 
gegeben sind. Die folgenden Ausführungen beschränken sich auf die Frage hach den kanongeschichtlichen Voraussetzungen des von Zenger skinierten 
ermcneutischen Programms, darauf also, wie Zen ger die allgemein bekann-
ten, kanongeschichtlichen Gegebenheiten wahrnimmt und wie er sie im 
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Entwurf seiner hermeneutischen Grundlegung eIner (jüdisch-)christlichen 
Theologie! ins Spiel bringt. 
I. "Erstes Testament" - ,Jüdische Bibel" 
Um sowohl die Gegebenheit, "daß das Alte Testament der erSte Teil der 
christlichen Bibel ist", als auch die andere, daß sein größter Teil "als Jüdische 
Bibel entstanden und als solche im Judentum lebendig ist ....... "bewußt zu 
halten", gebraucht sein Buch die beiden Bez.eichnungen "Tanach und Erstes 
Testament" (S. 9).2 Das ch ristliche AT unterscheidet sich von der jüdischen 
Bibel, dem Tenach, zwar auch durch den größeren Umfang, vor allem aber 
durch eine andere Anordnung der Bücher und damit durch eine andere, in der 
Reihenfolge der Bücher und ihrer Gruppierung vermutete Leseanleitung oder 
Hermeneutik. In dem von Zenger unternommenen Canonical Approach ist 
dieser Unterschied weit bedeutsamer als der des bloß materiellen Umfangs. 
Man könnte also erwarten. daß er die beiden in Inhalt und Bedeutung so 
verschiedenen Bezeichnungen (christliches) "Erstes Testament" - "Jüdische 
Bibel" so gebraucht, daß der Leser erkennen kann, von welchem der beiden 
verschiedenen Sachverhalte jeweils die Rede ist: ob von der jüdischen Bibel 
oder vom christlichen AT. Das Gegenteil ist jedoch der Fall: Die zunächst klar 
unterschiedenen Bez.eichnungen werden rhetorisch so eingesetzt, daß der 
Rezipient auch beim Ausdruck "Erstes Testament" vor allem an den Tenach 
denken muß. daß er also das AT, wie immer es bezeichnet wird, zunächst und 
I Zu ~jüdisch-christlich~ vgl. S. 9: Es soll .dic Rclevan7 a der aclichen Bücher ~für (das 
Judentum und) Christentum heute~ aufgezeigt werden. Auch arbeitet ZENGER nach 
eigenem Bekunden "an einer jüdisch-christlichen Christologie" rrh Rv 90 [1994} S. 276). 
l Für .Erstes TestameOl~ gelegentlich auch noch "Alles Testament" (l.. B. S. 14 H.), 
vereinzelt auch .. Erstes TestamenrlAltes Testamem" (So 12) und "Hebräische Bibel" 
(S. 128.369). - Aus Hebr 8 f. will ZE~Gt,. R nachweisen, daß die von ihm im Anschluß an 
englischsprachige Autoren propagierte Bezeichnunf; "Emes Testamem~ "sogar biblischer" 
sei "als ,Altes Testament'" (S. 15). Hebr 8 f. gehl Jedoch von Jer 31, 31-34 aus, wo vorn 
"Neuen Bund~ die Rede ist, spielt dann mit der juristischen Bedeutung von ditllbekt als 
"letztwillige Verfügung", • Testamem" und leitet davon ab, daß ein .zweites~ Testament das 
frühere .erste- aufhebt. Aus Hebr 8 f. könnte man also (wegen der "neuen" "'ril des 
ausführlich zilieneo Grundtextes Jer 3 I) genau so gut und genau so schlecht ableiten, die 
Bezeichnung .Altes - Neues Testament" sei die .biblischere~. - Zum Versuch, die 
herkömmlichen Bezeichnungen .Ahes Testament - Neues Testament" durch "Erstes 
Test.ame~t - ~wei~es Testa~ne~l.t" zu ~orri~ieren oder zu ersetzen, vgl. C. DOI'IMEN, D.ie 
zweIgeteilte Emhelt der chrlStllchen BIbel, 10: C. DOHMEN/G. STEMBERGER, Hermeneutik 
der Jüdischen Bibel und des Alten Testaments. Studienbücher Theologie Bd. 1,2. Stuttgan 
1996, S. J 1-22, besonders S. 14-20. DOHMEN kommt zum Schluß, daß die Nachteile der 
neucn Bez.cichnung ihre Vorteile überwiegen, die traditionelle Bezeichnung .Altes Testa-
ment - Neues Testament" der gemeinten Sache also angemessener ist. 
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vor allem als Tenach. als Jüdische Bibel- mit der ihr eigenen .Programmatik" 
wahrnehmen muß. 
. D;l.s 7.cigt sich schon in der Großschr~ibung Jüdische Bibel-. Sie suggerien eine 
,rge~dwie zeitemnommcne, unveränderliche Gestalt der jüdischen Sammlung Heiliger 
Sch.r,fte~ für alle judischen Gruppierungen alter Zeiten und damit auch eine Identität des 
dreigeteilten und abgeschlossenen T cnach mit der den ersten christlichen Generationen 
vorgegebenen Sammlung heiliger Bücher. Sie, die ,Jüdische Bibel- wird im NT ... itiert: 
~Das Urchristentum hat keinen anderen altlcstamcntlichen Kanon besessen als das 
JUdCntur~l, aus dem es hervorging" (5. 28). Die Sammlung heiliger Schriflen, die 
.normal,lv und formativ Für christliche Existenz in der Nachfolge Jesu" wuen, also 
.. d,ele BIbel der Christen war bis ins 2.Jh. hinein die}üdische Bibel" (5. 12, I lervorh. E. 
Z.). In ~iner Ergänzung zur 2. Aun. wird die-s mit Ve-rweis auf die- iilteste chrIStliche 
~anonllste, die des Melito von Sardes (um 170) präzisie-n und umerstrichen: Nach 
Zenger soll "die von ihm mitgeteihe Liste ... eukt dem hebräischen K:mon" 
entsprechen (5. 28). ' Sie, die Jüdische- Bibel", ist aber auch für alle weiteren Zeiten ,.das 
un~ufgcbbare Fundamem des Christse-ms": ~Chnstliche Identition gibt es nur ... in der 
blelbendel.l R~.c~bindun.g a~ das Judentum. an ~ie jü~ische- K.ultur" (?) "und i~s~n­~ere an die Judlsche BIbel (5. 13). Denn .. dIe JüdIsche Bibel" "war und ISt .das 
I-und:unent der Gottesbotschaft Jesu und des Bekenntnisses zu Jesus Christus" (5. 12, 
Hervorh. E. Z.). Maßgebend für das zentrale Hert..stück des Christlichen. für das 
Bekenntnis 7.U Jesus Christus, ist also nicht das .. Erste Tesument" als erster Teil der 
christlichen Bibel aus AT und NT, sondern - so muß der user die hermeneutischen 
Darlegungen Zengers verstehen - die Jüdische Bibel". der Tenach.' 
GcI~gemlich v~rkn.üpft Zenger die heiden zun.:ichsl u?te~hiede~e~ Bezeich.nungen 
durch emen Schugstrlch. Er redet z. B. von der .. GiJlugke,t der Judlschen Bibel/des 
A~ten Testamentsfürdiechristliche Identitii.t" (5.12) und formulien, daß im NT "immer 
wieder ,die Schrift' (d. h. die Jüdische Bibel) wönlich zitien" wird (5. J)). Mag auch der 
verk~upfc~de Schrägstrich, verfasserorientiefl gelesen, zunächst unterscheidend 
gemeint sem (etwa im Sinne von: sowohl die jüdische Bibel als auch das von ihr 7.U 
unterscheidende christliche AT); der Leser, und nicht nur ein oberflächlicher. versteht 
-) Das ist sicher falsch: Bei Melito f~hh, wie in and~ren frühen Kanonlisten, das Buch !.st~r; vor ~l~em ~bcr ist die Anordnung d~r Bücher und Buchgruppcn eine völlig andere als 
~m rezlplerte-n judjsch~n Tenach, 50 z. B. die Reihenfolge d~r funf Proph~ten: Jcs; J~r; 
N ekapropheton; Dan; Ez; die R~ih~nfolge d~r fiJnf Bücher des P~ntat~uch: G~n; Ex; 
N um; Lev; D~n (Num vor Lev!; so auch Pscudo-Ltontius, SWETE {s. u. Anm. 101. 5., 20~ f. 
, r .. 13 und die von Mommsen veroffentlichte Lis(~, SWETE, S. 212 f. Nr. 8, die beld~ Im ubng~n ~~clito nicht folgen, also wohl ~ig~nJt.l,ndige Zeug~n der auff;alljg~n R~ihung Num 
VOr l~v Sind). 
~ Da für Z~nger di~ Jüdische Bihd" .Mutter und uhrerin des N~uen T~m.menlS". ist, knd da ~r den Ausspruch des Hieronymus: .Di~ Schrift nicht kennen heißt Christus nicht 
ennen- dahingehend abwandelt, daß er den Ausdruck .die Schrift" durch den Ausdruck 
jdu Ah~ Tesum~OI" ersetzt (5. 14), könnte man Zengtr dahingehend v~rst~hen, daß primär 
er ,Judlschen Bibel" und nur sekundar noch dem NT 1U entn~hmen ist, was die Christen W.n ,esus Christus zu halten haben. Vielleicht aber würde man die ehe-r auf rhttorische 
Ir ung~n bedachten Formulierung~n Zengers damit zu g~nau beim Wort nehmen. 
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diese Verbindung mit einer gewissen Notwendigkeit als identifizierend: die Jüdische 
Bi~I", das ist das .. Erste T esumcnt" der christlichen Bibel. 
Auch kann Zenger von den .. Schriftpropheten des Tanachldes Ersten Testaments" 
sprtthen (S. 295), ohwohlsich bei den Schriftprophcten Tenach und christliches AT 
sowohl in der Anordnung als auch in der Zahl der Bücher (Dan mit deuterokanonischen 
Erwcitenmgen; Klglj Bar) unterscheiden. Am Beginn des von ihm selbst verfaßten 
Kapitels zum Dodekaprophcton stellt lenger das kanonische Programm nicht des 
Dodekapropheton, sondern aller ,, !-linieren Propheten~ nach der rezipierten Reihen-
folge der hebräischen Bibel vor (5. 372-374). Er entwirft also hier nicht, wie man 
erw;trlcn könnte, eine k.monische Leseanleitung für die Prophelenbücher des chrisdi· 
chen AT, sondern bietet (einen Vorschlag O. H. Stecks für die fünf Prophetenbücher des 
Tenach einfach übernehmend) eine solche für den Tenach. Der Leser muß also den 
kanonischen Progra.mmenlwurf, der allenfalIss für die Jüdische Bibel" gelten kann, als 
Iheologische Leseanleitung für die christlichen Prophetenbücher verstehen. 
Was G. Steins zur Chronik und ihrer Relevanz ausf-ührt (5. 16S-174), basiert 
ausschließlich auf ihrer Endstellung im jüdischen Tenach (wobei dies die "älteste(n) 
Tradition über die Anordnung der Bücher" sein soll)'. Chronik sei "eine Zusammen-
fassung der vorangehenden Kanonteile ,T ora' und Propheten" und" wahrscheinlich ... 
eigens dazu verfaßt worden, ... den ~anon der hebräischen Bibel abzuschließen" 
(S. 172). Daß innerhalb der christlichen Überlieferung Chr nirgends das AT abschließt, 
kommt bei dieser "kanonischen" Deutung der Chr nicht in den Blick. - Die von Zenger 
ausdrücklich festgestellte kanongeschichtliche Differenz zwischen Tenach und chrisl-
lichem AT wird also beim Corpus Propheticum ebenso wie bei der Chr dadurch 
überspielt, daß dem Leser die Programmalik des jüdischen Tenach unterschoben 
wird. 
Ob also vom Tenach und von der Jüdischen Bibel" oder vom .. Ersten 
Testament" und dem christlichen AT gesprochen wird, wie gcnau auch immer 
Tenach und AT zunächst unterschieden werden: Im semantischen Verweissy-
stem des ganzen Buches wird für den Leser vor allem die Jüdische Bibel" mit 
, Die rezipiene Reihenfolge der "l linteren Propheten" ist auch in der jüdisch-
hebraischen Überlieferung nicht die einzige. Der Talmud und eine ganze Reihe von 
lIandschriften verschiedener lIerkunft reihen Jer, Ez; Jcs; DodekaprophelOn, vgl. N. M. 
SARNA, An. Bible. The Canon, Text and Editions, EJ IV (1971) Sp. 816-836.827-829; 
R. BECK'I'llH, The Old Testament Canon of the New Testament Church and ilS 
Background in E.arly Judaism. London 1985. T abeUe S. 450 f. (mit Angabe der Herkunft der 
Manuskripte). Die Begründung für diese Reihenfolge im Talmud wirkt gekünstelt und iu 
gegenüber der Reihung .sdbst offensichtlich sekundär. D. h. aber: die spit eingefügte 
(5.16. jh.?) Bar~iu im babylonischen Talmud bBB Jo4b hat hier wohl eine ältere, 
eigenStändige Tradition mit Jer und Ez vor Jes und Dodekapropheton bewahrt. 
, Auch sie ist in der jüdisch-hebräischen Trll:dition nicht die einl.ige. Die großen 
ßen-Ascher-Handschriftcn und nicht wenige andere bringen bekanntlich Chr als ersles und 
Esra als letztes Buch der Ketubim. vgl. SARNA, a. a. 0., Sp. 829-831; BECKWITH, a. a. 0., 
S. 452-464. 
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d~r ihr eigenen Programmatik evoziert, auch dort, wo vom .. Ersten Testament" 
die Rede ist. 
11. Der Pentateuch im viergcteihen _ zweigeteilten .. Ersten Testament" 
~er rhetorischen Vermengung Jüdische Bibel/Erstes Testament" entspricht dl~ Deutung, die Zengerfürden Pentateuch innerhalb des christlichen AT gibt: 
~Ie Lesean leitung, die das AT hier bereithalten soll, wird unterlaufen und ~?e.rJagert durch die LeseanJeitung, die der ,Jüdischen Bibel" und ihrer 
Judlsch-rabbinischen Rezeption entnommen werden kann . 
. Nach Zenger hat das christliche AT ~insgesamt eine vierteilige ... Struktur" (S. 31). 
plese Struktur soll eine ~geschiehtstheologisehe- sein. Auf den ersten Teil der von den olg~nden Büchern abgesetzten" Tora/Pentateuch- (5. 30; gleichsetzender oder unter-
scheidender Schrägstrich?) folgen als zweiter Teil ,.die Bücher der Geschichte" Jos-
~akk, als driller Teil .. die Bücher der Weisheit" und als vierter und letzter Teil .die Buc~er der Prophetie·, beginnend mit Jes und endend mit Mal, dem letzten du 
.klelnen" Prophelenbücher, das zugleich als Ictztes Buch des christlichen AT dieses als 
ganzes abschließen und zum NT überleiten soll (5. 33.436).' 
Die ~unächst vorgeschlagene Vierleilung wird dann aber vuändert und überformt 
durch eme fundam:nta.le Zweiteilung. pie G~ppie.rung der Bücher des ~hristl!ch:n 
.. EfS[e~ TestameOls ,die in der tabellanschen ÜberSicht S. 30 angeboten Wird, Wird I.n d~.n belden folgenden Tabellen S. 31 und S. 32 in eine Zweiteilung übergeführt: Die 
Bucher Gen-Dtn, deren Inhalt lenger als .Ur-Offenbarung am Sinai" zusammenfaßt 
~nd deren Pragm;uik er mit,. Tora als Zuspruch und Anspruch· oder einfach als .Tora" 
(lnt!"er für den kanonischen Zusammenhang des christlichen ,.Ersten Testaments·!) 
angibt, w~rden graphisch in einem einzigen Kasten zusammengefaßt; entsprechend 
werden d1(~ drei verbleibenden Gruppen des viergeteilten AT zwar noch getrtnnt 
genannt und gezählt, aber in einem Kasten als geschlossene Größe der .Tora" 
gegenübergestellt. 
D~ese drei nun zur Einheit zusammengefaßten "Blöcke" sollen "nach dem geschl~htstheologischen Schema von Vergangenheit - Gegenwut - Zukunft" angeord-
net sein. Damit ist aber die ,.Ur-Offenbuung Gottes vor Israel am Sinai" (5. 31), 
ü~ ~ieselbe Vi~rt~ilung .auch bei SARNA, a. a. 0., S~. 825. Als. Möglichkeit neben d~r 
E r~lefenen Drenellung auch von W. H. SCHMIIYT, Einführung In das AT. 11995,~. 3 m 
nva~ng gezogen. Nach BECKwnli, a. a. 0., S. 20S sollen Hieronymus, Mellto, Ongenes d~d Ep,p~anius die Bucher des AT in fünf Gruppen gliedern. Melito habe die Propheten. und (~h Ketub,m der (ihm vorgegebenen) judischen BiDe1 in vier Abteilungen "neu gruppiert" 
p e regroup! the Prophct! and Hagiognpha in four further categories"), 50 daß er ml~ dem 
:n~ateuch einen fünfgliedrigen Kanon habe (a. a. 0., S. 183 f.). Auch wenn man einmal 
SOlh5 d~\lon absieht, daß MelilO nicht "umgruppieren" will, sondern die Bücher des Alten 
drn ~s 111 der ~ahl und in der Anordnung (posa w'! Imthmon kai hopOia Im ta,xm) auflistet, 
!>ce er In P~lmm.l erfngt hat: Daß BECKwmi für seme funfte Grup~ nur das e.lIl~ Buc.h ~ra 
_~~nnen kann, macht die Behauptung, die Bibel der gen.mlllen Zeugen sei funfg11edng, 
vo Ig unwahrscheinlich. 
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wenngleich als ~Erzählung· ab ongme mund; gestaltet, den drei Zeilen Vcrgangenheit-
Gegenwart - Zukunft in gewisser Weise entnommen, weil aller Zeit voraus und für alle 
Zeiten gleich güllig: Diese Anordnung will nämlich festhalten, .. daß die am Sina; 
offenbane Tora ... die in der Schöpfung grundgelegte und über Isr.1e1 zu allen Völkern 
kommende Ur-Offenbarung Gottes ist". auch und .. gerade für die Christen, die in der 
NachfolgeJesu die Tora ,erfüllen' sollen"', Die der TOTa gegenübergestellten, ~sich dann 
anschließenden Teile 1I-1V~ werden durch die Pragmatik, daß sie die Christen ,.zum 
Leben mit der Sinai-T ora"' hinführen wollen (S. 32), zu einer auf die Tara bezogenen und 
von ihr abgesetzten Einheit verhunden. 
Die angenommene ,.gcschichlstheologische Struktur" des viergeteilten-
zweigeteilten christlichen AT wird also dahingehend näher bestimmt, daß 
"Tara" eine Art zeitentnornrnene Grundlegung, eine Art Grundprinzip und 
Grundweisung der sich in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft ereignen-
den Geschichte abgeben soll. Das alles soll .. Tora'" sein auch für die Kirche, und 
somit der kanonisch gelesene Pentaleuch innerhalb der christlichen Bibel aus 
AT und NT. 
Unter Beiziehung von Formulierungen des Hebräerbriefs könnte man die 
Auffassung Zengers vom Verhältnis derTara zu den übrigen drei Gruppen der 
Bücher des AT und zugleich vom Verhältnis des Penmeuch zum NT 
folgendermaßen wiedergeben: "Ein für allemal" hat Gott einst am Sinai durch 
Mose zu Israel gesprochen, damit die am Sina; gegebene, in der Schöpfung 
grundgelegte, gleichsam "ewige" Tora durch die Mittlerschaft Israels aUen 
Völkern zU[eil werde. Mit dem, was GOtt dann noch "auf vielfältige und 
vielgestaltige Weise zu den Vätern durch die Propheten" gesprochen hat, also 
mit den anderen Büchern des .. Ersten Testaments", will Gott .. die Christen zu 
ihrem Leben mit der Tora JHWHs in der jesus-Nachfolge ... motivieren" 
(S. 33, Hervorh . E. Z.).jesus, durch den nach dem Hebräerbrief Gon als durch 
seinen Sohn .. am Ende der Tage'" - und n2ch dem Hebräerbrief eben hier und 
erst hier .. ein fürallemal" -gesprochen hat, hat nach Zenger fürdieChristen die 
Funktion, "das eschatologische Kommen der Gonesherrschaft zu beschleuni-
gen", zu dem die Christen "neben und mit den juden" unterwegs sind. Die 
Christen gehen 'lW2r, anders als die Juden, nicht "hinter der Fcuer- und 
Wolkensäule des Sinaigottes·, sondern .. hin[er Jesus her", aber dieser .. ersetzt'" 
für die Christen .nicht die" sinaitische "Feuersäule", sondern ist selbst nichts 
anderes als "eine Stimme dieser Feuersäule" (S. 33)'-
Nach all dem ordnet Zenger also nicht nur seine drei altteStamentlichen 
.. Blöcke", sondern auch das NT der "Ur-Offenbarung am Sinai" unter. Die 
, Daß nach dem NT auch die Juden, ja :wersl lind ger.lde sie, eingel:lden sind, .hill1er 
Jt'SlIS her· -zugehen, und daß auch sie das Erbarnll:!n Gout'S nicht anders als in Christus Jesus 
finden sollen, hat in einer solchen Christologie keinen Platz mehr. Auf dic angekündigtc 
.jüdisch-christlichc Chri51010gic" ZENGEItJ (5. o. Anm. I) darf man gespannt sein. 
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nicht wenigen neuteStamentlichen Texte, die dieser Konzeption sotcriologisch 
und chr!stologisch widersprechen, müßten dann wohl von Zenger in einer Art 
theologIscher .. Sachkritik" eliminiert werden. Das tut Zenger nicht. Wenn man 
aber seine Auffassung der Tora innerhalb der christlichen Bibel und seine 
Ver~ähnisbestimmung von AT und NT beim Won: nimmt und diejenigen 
~am~n des NT ausscheidet, die sich seiner Auffassung nicht einfügen, dürfte 
ein zIemlich gcnaucr .. Negativabzug" der Bibelauswahl des Markion cnme-
hen: Was Markion besonders schätzt, hätte wohl keinen Platz mehr, und was 
Markion verwirft, bliebe. Ein solches nAnti-Markion-Auswahl-NT" wäre 
aber im Primip nichts anderes als die Markion-Bibel mit umgekehrten 
VOrL.eichen, und ein solcher Anti~Markionismus wäre nichtS anderes als ein 
z.weiter, nun eben negativer Markionismus.' 
.Di~ von Zengervorgenommene, fürdas kanonische Gesamtverständnis des 
chn~tltchen AT entscheidende Zweiteilung, damit aber der Hiatus 7wischen 
der .~rgendwie zeitentnommenen, weil ein für allemal gegebenen und .,in der 
Schopfung grundgelegten" Tara einerscits und den ihr zu· und untcrgeord· 
neten .,Büchern der Geschichte", "der Weisheit" und .. der Prophetie" 
a~dere~seils kann nun aus der langen christlichen Überlieferungsgeschichtedcr 
Bibel nicht begründet werden. Und innerhalb eines Kanon, der nicht nur das 
AT, sondern auch das NT umfaßt, ist sie schlechterdings unmöglich: Nicht nur 
.. Struktursignalc" und "programmatische Anfangs~ oder Schlußtexte" , son~ 
dern ausdrückliche, wenn auch vielstimmige neutestamentliche Beurtcilungcn 
des Gesetzes desavouieren dicsen Vorschlag einer kanonischen Deutung des 
Pentateuch innerhalb der christlichen Bibel. 
~er alten Kirche war dcnn auch dic hier behauptetc, torazcntrierte 
.. altkirchliche Systematik" des alttestamcntlichen Kanon bis weit in die 
Neuzeit h.inein unbekannt. Sie ist weder in der östlichen, gricchischen noch i.n 
der westlichen, lateinischen Tradition bezeugt; die Reformatoren und die 
lutherische und reformierte Bibehradition kennen sie nicht, ebenso wenig die 
V~r~ un~ nachtridentinische Vulgatatradition der Römisch-Katholischen 
Kirche. Sie findet sich allenfalls in einigen modernsprachlichen Bibelausgaben, 
d. '. Z.F.NCEk spricht von der "Polemik, die das Sich profilierende junge Christenlum g~en 
letdlsche Mehrheit enlwickelte, die Jelnen Weg nicht gehen wolhe" (S. I), Hervorh. E. Z.) 
un. formuliert. daß "die neutestamentlichen Autoren" das Christusercignis "als eine{r) 
Weltcre(n) In Ihrer Sicht tnd~giiltl8 enw:ht:ldende(n) Heilssetzung Goues· yef5ün~lich 
~achcn. und naherbringen wollten (S. 13. lIervorh. R. M.). M:.m könnte in ~u:ser 
ormul,erung eine Distanz.ierung Zf..NGERI von der .. SichtM der neulestamenthchen ~.utoren. ~nsb~ondere von ihr.er C.hristo.togie. erkennen. Ist.dies so.gemeint? U~d wlredann 
riese 9ptlon ZENGERI, also die Dlstanzierullg von der Chnstologle des NT. dIe Grundbge 
dur selOe~ Entwurf einer bi~ltheologischen Iiermcnnuik, und dies in einrm Lehrbuch für 
as Studium der Katholischen Theologie? 
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und auch hier mit z. T. erheblichen Modifikationen. Dagegen en[Spricht sieder 
Gruppierung und Gewichtung der .. Jüdischen Bibel" und deren jüdisch~ 
rabbinischer Rezeption. 
Die Vielfalt der Anordnung der biblischen ~üchcr und ihrer Gruppierung 
innerhalb der griechischen und laleinischcn Uberliefcrung, sowohl in den 
Handschriften als auch in den Kanonlisten, ist allgemein bckannt,lO Die 
Anordnung der biblischen Bücher in zahlreichen lateinischen Handschriften 
vor der (relativen) Vereinheitlichung der lateinischen Bibel durch die Pariser 
Universität im 13. Jh. bietet immer noch unübcrhoh Samuel Berger in seiner 
Geschichte der lateinischen Bibel im (rühen Miuelaltcr. l1 
Gewiß beginnen alle überlieferten Formen des christlichen Kanon mit dem 
Pentateuch, und gewiß stehen die fünf Bücher des Mose immer beisammen. 
Auch werden sie bisweilen, allerdings auffällig sehen, als vorwiegend .. geset-
zesbezogen" und als .. Gesetzgebung" charakterisiert, so z. B. in einer der drei 
Listen des Epiphanius (pente nomikai, he pentatelKhos he kai nomothesia) und 
- von Epiphanius abhängig - bei Johannes von Damaskus (prou pentateuchos 
be kai nomolhesia).12 Bezeichnend für das Verhältnis der fünf Bücherdes Mose 
10 Sie kann fur die griethische Überlieferung z. B. in dem alten Septuaginra-Hilndbuch 
von Swele bequem nachgq;'ruh werden: 1-1. B. SWETE, An Introoucl1on tO the O/d 
Testament in Creek, Cambndge 11902; ll914 (Nachdruck New York 1968). Die Kanon-
verzeichnisseS. 200-214, im folgenden ziliert mitSeitenzahl und Nr.; vgl. auch G. DoRIVAL, 
La &ptanle dans le monde chrelien. Canon CI version, in: M. HARlfG. DORIVAt} 
O. MUNNICH, La Bible grKque des Scptante. Paris 1988, S. 321-334, vor allem S. 228 f.; B. 
BolTE/P.-M. BOGAERT, La Septante. DBS XII, (Fase. 68, 1993), Sp. 538- 559, vor allem 
Sp. 541-543. Wichtige, offizielle Texte zum christlichen Kanon im Wonlaut bei Ileinrich 
DENZINGER. Enchiridion symbolorum el dKlarationum de rebus fidei el moruml 
Kompendium der Glaubensbekenntnisse und kirchlichen Lehrent5cheidungen. Lateinisch-
Deutsch. Hg. von P. 1I0NERMANN. Freiburg i. B. " 1991 (:: 01-1). 
11 Samuel BERGER, l-listoire de Ia Vulgate pendant les premiers siecles du Moyen Age. 
Paris 189] (Nachdruck New York, o. J.); siehe vor allem Appendice I, S. 331-342. Nach 
Durchsicht von immerhin 212 Handschriften der lateinischen Bibd, die vor denl 13. jh. 
datieren, muß er ebenso vide, also 212 \"erschiedene Anordnungen fest51ellen, .. und man 
kann noch viele andere finden- (S. 306). - Detaillierte Informationen über die Vielfalt der 
(fruh-)mittelalterlichen Bibelüberlieferungen auch bei A. I;RIES, DerSchriftkanon bei Albert 
dem Großen. DT 29 (1951), S. 345-368. 402--428. Zum lueinischen Kanon im 4. und 5. Jh. 
vgl. O. WERMEUNGER, Le Canon des Latins au temps de Jeröme ct d'Augustin, in: 
J.-D. KAESTU/O. WERMELINGER (Hg.), Lt Canon de l'Aneien Testament. Sa formation el 
son hiSloire. Genf 19M, S. 153-196 (im Anha.ng Abdruck wichtiger Texte). - Ausführliche 
Diskussion der SriKhischen und lateinischen Kanonüberlieferung bei R. HF..NNINGS, Der 
BriefwKhsci ZWIschen Augustinus und Ilieronymus und ihr Streit um den Kanon des Allen 
Testaments und die Auslegung von Gal2, 11-14, VigChr. S XXI, 1994, vorallem S. 132-219. 
HENNINGS druckt viele Quellentexle im Wortlaut ab; sie sind hier also bequem 
zugänglich. 
11 S\l'ETE S. 204 Nr. 5b; S. 207 Nr. 14. 
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zu den weiteren Büchern des AT ist aber, daß sie sehr oft ohne jede 
abschließende Zäsur mit den folgenden Büchern in einer {anlaufenden Reihe 
s~ehcn, sei es mit ausdrücklich vermerkter Zählung. so daß nach den Büchern 
einS (Gen) bis fünf (Dtn) dann Jasua als sechstes, Ri als siebtes Buch usw. 
gezählt wcrdcn,1l sei es ohne ausdriickliche Zählung in einfacher Reihung.'· 
Gelegentlich werden Gen-Dtn mit folgenden Büchern unter der Überschrift 
.. Oktatcuch" oder auch "Heptateuch" zu einer einzigen Gruppe zusammen· 
gcfaßt.u 
. Andere Prinzipien der Gruppierung in der griechischen Bibelüberlieferung 
Sind cbc,nfalls leicht den alten Kanonaunistungen zu entnehmen und jedenfalls 
von welt größerer Bedeutung als die von Zenger vermutete .. altkirchliche 
S~stematik im Aufbau des Ersten Tesuments" (5. 29) mit der vorgeschlagenen 
Vlcr- un~ Zweiteilung und der daraus abgeleiteten Umerordnung der übrigen 
KanO~te,le unter die .. Ur-Offenbarung am Sinai": Durch Zwischenüberschrif-
ten gltedern und gruppieren die alten Kanonverzeichnisse oft wie beim 
~entat~uch nach einem angenommenen gemeinsamen Verfasser, oft auch nach 
I~haltltcher oder sprach lich-literarischer Eigenart, kennen also z. B. drei oder 
Vlcr, auch fünf .. Bücher Salomos";'6 drei "Bücher der Fraucn" RUl, Est und 
Jdt,17 die vier Bücher der Königen u. ä. Häufig findet sich die Gruppe der fünf 
1) • So z. B. Epiphanius, SWETE S. 204 Nr. 5a; die Liste im Dialog des Timorheus und 
Aqulla, SWETE S. 206 Nr. 10, der vollmndige Text abgedruckt bei: A. JEPSEN, Zur ~nongeschichte des Allen Testaments. ZA W 71 (1959) 114-136. 136; Nicephorus, SWETE 
.208 Nr. 15.das Konzil von Laodicea, SWETES. 209 Nr. 17.SWETES.209 f. Nr. 19; Hilarius 
von Poitius, Swrn S. 210 Nr. I. 
K" So Epiphanius, SWETE S. 205 Nr. 5c; Ebedjesu, SWETE S. 208 f. Nr. 16; das Konzil von 
anhago. SWETE S. 214, Nr. 11, der volte Text bei DH Nr. 186; Oecretum Oamasi, Oll ~r. 179 f.; Pseudo-Gelasius,SWETE, S. 211 f. Nr. 5, vgl. OH Nr.350-354; Innounz I, SWETE 
.211 Nr. 4, bei OH Nr. 213 u. v. a. 
h .1~ P.seudo-Chrysostomus. SWETE S. 205 Nr. 8 (dit acht Büchtr dts ~Oktateuch- werden 
ler mit 1-4 Kon und Esra [:: Esra und NehJ zur Gruppe 10 bmonlton zusammtngefaßt); die 
Son Mommstn vtröffentlichtt Listt, SWETE S. 212 f. Nr. 8. Darauf machtt schon SWlTE 
B.~18 Anm. 1 aufmtrksam: _ Yet tven the Torah was not always kept apart 10 tht Creek 
1 It, 15 tht namts OcUltuch and Heptateuch wilßtss.-
S 16 Rufin. SWETE S. 210 Nr. 2; Auguslinus. SWETE S. 211 Nr. 3; Isidor von Sevilla, S'I"m N 212 Nr. 7; Cassiodor, SWETE, S. 211 f. Nr. 6; das Konzil von Karthago, SWETE S. 214 
~; ": bti Oll Nr. 186 u. a. 
Llber Ucran\tntorum von Bobbio, SWETE S. 213 Nr. 10. 
S 11 Mclito vo~ Sardes bari/eion USlara, SWETE S. 203 Nr. 1; ebenso Athanasius, S"!fTE 
. 201. Nr. 3; LlsIC Lagarde: to tt:lraba$/lelOn, SWI:.TF. S. 206 Nr. 9; Grtgor von Nuun1.: raxt/s basileo1l, SWETE S. 205 Nr. 6; ~Könige eins bis vitr- oder ~4 Konigt-: Cyrill von 
erusa1.tffi. SWEn:, S. 201. Nr. 4; Epiphanius, SWETE S. 204 Nr. 5~ und s. 205 Nr. Sc; ~mphllochius, SWFTI:. S. 205 Nr. 7; Pscudo-Chrysostomus. SWETE S. 205 Nr. 8; Junilius. 
WETE$. 207 Nr. 11; Rufinus. SWETE S. 210 Nr. 2; lnnounz I.,SWETES. 211 Nr. 4, bei Oll 
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Bücher "in poetischer Form"1' und sehr häufig die Gruppierung von Büchern 
als "Geschichtsbücher", oft wohl besser: als "Bücher erzählenden Inhalts". 
Gegen die Vermutung Zengers, die .. altkirchliche Systematik" des "Ersten 
Testaments" habe eine grundlegende Trennlinie zwischen dem Pentateuch 
einerseits und den folgenden "Büchern der Gesch ichte" andererseits gezogen, 
spricht nun cmschcidend,daßder Pentateuch sehr oft mit anderen Büchern der 
Gruppe lOGeschichtsbücher'" o. ä. zugewiesen wird.1!) Diese Gruppierung und 
damit die Charakterisicrung der fünf Bücherdes Mosc als "Geschichtsbücher" 
setzte sich schließlich durch und findet sich bis heUle, in katholischen 
BibelausgabenIl ebenso wie in den Bibclausgaben der lutherischen und 
reformierten Tradition.2.1 Nur selten und erst spät werden die fünf Bücher des 
Mose als eigene Gruppe so gekennzeichnet. daß sie von allen anderen Büchern 
des christlichen AT abgesetzt werden. Das ist vor allem der Fall in modernen 
muttersprachlichen Bibelausgaben, so 7. B. in der Bibelübersetzung der 
Jerusalemer Dominikaner':J in der Elberfclder Bibcl,l~ in der französischen 
ökumenischen BibelausgabcU oder in der deutschen .. Einheitsüberset-
zung" .Ho 
Man malt die Einordnung und das Verständnis des Pentateuch in der 
christlichen Uberlicferung bedauern, kritisieren oder auch verwerfen. Man 
mag vorschlagen, die breit bezeugte christliche Leseanleirung der fünf Bücher 
des Mose als erste Gruppe der .. gesch ichtlichen" Bücher im Hinblick auf das 
kanonische Programm des dreigeteilten jüdischen Tenach zu ersetzen durch 
einen 7unächst viergeteihen und dann 7weigeleihen, neuen christlichen 
Nr. 213; Auguslinus, SWETE 5.211 NT. 3; Pscudo-Gclasius, Swm S. 211 Nr. 5 (DecrelUm 
Dam.lSi, DB Nr. 179f. und Nt. 350-354); Isidor von Sevilla, SWETE S. 212 Nr. 7 u. a. 
L' Ijob, Ps, Spr, Qoh, Hld: tastlchua. stichulil o. i.: Cyrill vonJerusalem;SWETES. 203 f. 
Nr. 4; Epiphanius, SWETE S. 205 Nr. 5b; Grtgor von Nazianz, SWETE S. 205 Nr. 6; 
Amphilochlus, SWt:TE S. 205 Nr. 7; Johannes von Damaskus, SWE"rF S. 207 f. Nr. 14 
U.1I. 
10 to huton'lron, ta hutonlra b,blia, hmoria o. ä.: Cyrill von Jerusaltm, SWETE S. 203 f. 
Nr." (nach .. als trsle die fünf Bücher des Mose, darauf folgtnd" Jos und Ri mit RUI, dann 
.. du! Jlbngi'n hlStonschen BNCMr"); Grq;or von Nuianz, SWI:."TE S. 205 Nr. 6; P5Cudo-
ChrysoslOmus, SWI:.TIS. 205 Nr. 8 (lOhmonlron: Gen, Ex, Lev, Num, Dm,Jos, Ri, RUI, 1-4 
Kön, Esr); Junilius, SWETE S. 207 Nr. 11 ; Pseudo-Leontius, SWETE S. 207 f. Nr. 13; 
Augustinus, SWETE S. 211 Nr. 3 u. v. a. 
II Z. B. E. HENNE, Das Altt Ttsumtnt; V. IIAMP/M. STINZELlJ. KORZINGER, Die 
Heilige Schrifl ("Pallioch-Bibd-) u. a. 
n So die .. Zürcher Bibel", die verschitdenen Rtvisiontn der Luther-Bibcl, 1 .. B. die lemt 
von 1984; die Überstlzung von 11. MENGE u. 11. 
n La Sainte Bible deJrrusaltm. Paris 1955. 
z, Scofitld Bibel, Re"idierte Elberfdder Übersel7.ung. Wuppcrt~1 und Zürich 1992. 
z, Ttxle Oecoumenique de 101. Bible TOB. 
ä Dit Bibel. Alles und Neues Tesument. Einheitsüberselzung. Stuttgul 1980. 
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Kanon. Was man aber wohl nicht machen kann: Diese neue Anordnung als die 
Systematik des christlichen AT, gar noch als seine .. ahkirchlichc Systematik" 
ausgeben. Angesichts der Daten der christlichen Kanongeschichte hieße dies, 
dem Leser ein X für ein U vorzumachen.l7 
Während also aus der langen christlichen Überlieferung der Bibel die 
~ha~aktcrisicrungder fünf Bücher Mose als in der Schöpfunggrundgclcgtc,am 
S~na.l .. d~m Mosc gegebene .. Ur-Offenbarung" nicht zu begründen ist, ist sie für 
dl.~ Jud lschc Auffassung von Tara und von deren Verhältnis zu den anderen 
B.uc~~r~ grundlegend. Allerdings darf man dabei nicht außer acht lassen, daß 
die Judlsch-rabbinische Tradition neben der .. geschriebenen Tara" eine 
.. mündliche Tara" kennt, und daß erst heide zusammen die .. Ur-Offenbarung" 
VOm Sinai ausmachen. Wie immer das Verhältnis der mündlichen Tara zur 
ge~chr~ebenen näher bestimmt wird, durch welche Regeln auch immer die 
mundltche Tara als "Auslegung" der schriftlichen gesichert wird: Nach der 
~aßgeblichen jüdischen Auffassung ist sie von gleichem Rang und im seihen 
Smn s>rrenbarung an Mose wie die geschriebcne. Mehr noch: Die geschriebene 
Tora 1St nach rabbinischer Auffassung gar nicht "eine primär festgelegte Menge 
an Bedeutungen und Aussagen, sondern eine Folge von Konsonanten, die erSt 
verbunden, gelesen und mit Sinn gefüllt werden müssen."l' Ohne Auslegung 
und damit ohne dic .mündliche Tora" bleibt die schriftliche gleichsam stumm. i s wäre also cin christliches Mißverständnis der jüdischen Auffassung von 
h ora.~.wenn christliche Exegese memen würde, im Pentateuch der gedruckten 
cbralschen Bibel, also in dem, "was man schwarz auf weiß bcsitzt" und 
.. ~etrost nach Hausc" tragen oder auch in Gestalt von BHK odcr BHS auf 
s~m~n Schreibtisch legen kann, die jüdische .Ur-Offenbarung" der Tara vom 
Smal ha.ndhaben zu können. _ Was Zenger somit als kanonische Programmatik 
des chnstlichen AT und des in diescm bcwahrtcn Pentateuch ausgibt, ist in ~al~rhcit die - allerdings halbierte! - jüdische Auffassung der (hebräischen) 
Sln31-Tora. 
111 . Die Bücher der Geschichte 
Den zw~iten .. Block'" des viergeteihen .Ersten Testaments" bilden nach 
Zengcr dlc "Bücher dcr Geschichte" Jos-112 Makk. "Gegenüber der Hebrä-
T;; Wen.n ZF~(;~·R5chreibt: ~D.lß hier Im An~hlIfß ,m die Em~elllübm~tlHngder zweite 
p I des Ersten TC5tamentJi ,Bucher der Ge5l:hlChte' genannt WIrd. 5011 dIe DIfferenz zum 
ehnta,euch herausstellen" (S. 124, Hervorhebung R. M.), zeigt er selbst an, .luf wekh 
"fmalcr Basis 5cin Vorschlag einer Vier- und dann einer Zweiteilung des christlichen I\T 
au ruht. 
Hl' G. STf.'1BER(;t.R, i lermeneulik der Jüdi5l:hen Bibel, Ln: C. DoH'1f~/G. SnMBfRG~It. 
Sch~feneut,k (s. o. I\nm. 2) S. 79; mit 1\. GOL08t11,G, die Schnft der rabblßlschen 
n lausleger, IJB 15 (1987) 1-15. 14. 
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ischen Bibel" sei diese Anordnung insgesamt sekundär (5. 128)29, also durch 
deren christliche Abänderung entstanden. 
Das "Er5IC Testament", also wohl die für seine Gestalt verantwortlichen frühchrist -
lichen Tradentcn. habe "gattungsma:ßig verwandte Bücher" zusammengereiht und 
.. einzelne Bucher neu" eingeordnet. Diese - christl iche - Umgruppierung des vorge-
gebenen jüdischen Tcnach sei näherhin so erfolgt, daß "ein Teil der ,Schriften', nämlich 
die Bücher Rut, 1/2 ehr, Esn. und Neh" aus dem drinen Kanonteil Kerubim 
herausgenommen und zwischen die Bücher der "Vorderen" und "Hinteren" Propheten 
"hislOrisch nchtig eingeordnCl" worden seien, Rut also wegen Rut 1,1 ( .. in den Tagen, da 
die Richter richteten") nach Ri, die den Tcnach abschließende und damit in der 
hebräischen Bibel nach EsrafNeh eingeordnete Chr nun "in der historisch stimmigeren 
Reihenfolge" unmittelbar vor EsralNeh, so daß 1/2 Chr und EsralNeh nun 1/2 Kön 
"weiterführen" würden.:IO Diesen neu gruppierten Büchern des Tenach seien "die 
'ncuen' Bücher Tob, Jdt und 1/2 Makk in der entsprechenden Reihenfolge ihrer 
vorausgesetZten hiSlOrischen Szenerie angefügt" worden (S. 31). Nach Zenger ist also die 
Anordnung der "Bücher der Geschichte" im christlichen AT durch eine geziehe 
Umgruppierung der in der hebräischen Bibel vorgegebenen Gruppe der "Vorderen 
Propheten" und der Kerubim sowie durch Aufnahme und Einschub weiterer Bücher 
durch die frühen christlichen Gesl3.lter und Tradenlen des .ErSten Testaments" 
entstanden. Den Inhalt der so gereihten .. Bücher der Geschichte" gibt Zenger - nehmt 
alles nur in allem - als "zusammenhängende Geschichte des Volkes Isuel im Lande 
Israel" an (S. 31; Es!? Tob?): "Durch die strukturelle Zusammenstellung aller Bücher, 
die sich geschichtstheologisch" (?) .mit der Geschichte Israels von der Landnahme bis 
zur Makkabäen.eit auseinandersetzen, unterscheidet sich das Erste Testament vom 
Tanach" (S. 128).ll 
Aus der angenommenen kanongeschichtlichen Gegebenheit der gezielten christli-
chen Umgruppierung und Ergänzung erschließt Zenger nun das beabsichtigte theolo-
gische Gesamtverständnis aller ~Geschichtsbücher" innerhalb der kanonischen Syste-
matik des AT: "Tei l II des christlichen Alten Tesuments Uos-2 Makk) zeigt am Vorbild 
Israels, wie es einer Gemeinschaft ergeht. die mit dieser T ora". nach Zenger also mit dem 
~ Im Kapitel zur Il ypothese des deuteronomistischen Geschichtswerkes (So 127- 131; 
G. BRAULlK) dürfll~ der Ab5chniu in Kleindruck auf S. 128 von ZENGER stammen: dUlluf 
wein vor allem das .. wir" hin ("Da wir in diesem Studienbuch ... "). Hier schreibt er. "Diese 
gegenüber der Hebräischen Bibel sekundäre Anordnung .. :; es "werden die einzelnen 
Bücher in die~r (sekundären) Reihenfolge behandeh.~ 
JO Daß es auch eine jüdische, nichtchrisdiche Tradition gibt, die Rut so pla:o:iert, und d3ß 
auch in hebräisch-jüdischer T radilion 112 Chr vor Esu/Neh stehen kann u. ä. bleibt hier 
unerwähnt; und wie 1/2 Chr mit dem Einu.I'Z bei "Adam, Set, Enosch ... " ( I ehr 1,1) 
2 Kön 2-4 "weiterführen- soll, ist nicht recht ein7.u~hen, vgl. die genauen Beobachtungen 
Augustins, dazu s. u. 
II Die mit der linearzeitlichen Abfolge der erzählten Inhalte gegebene Geschlossenheit 
dieses "Blocks· will ZENGER noch durch eine rahmende Thematik unterstrichen sehen: "Die 
beiden Rahmenbüchcr Jos und 1/2 Makk erzählen "om Kampf Israels um das verheißene 
Land Oos) sowie vom Kampf um die Tora (I Makk) und um den Tempel als Ort der 
Gegen .... art JI IWHs (2 Makk)" (S. 31). 
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Vom folgenden Teil 11 abgesetzten Teil I des viergeteilten, letztlich zweigeteilten 
chr~stl~chen Kanon, ,.Iebt, daß und wie dies gelingt, aber auch mißlingl. Dies sollen 
chnstllche Bibclleser mit innerer Anteilnahme mit- und nacherleben ... ~ (S. 32). 
Die theologische Bedeutung der ~Bücher der Geschichte" innerhalb einer christli-
chen biblischen Theologie ergibt sich also aus ihrer Bezogenhcit auf den von ihnen 
abgesetzten, vor allem ,.halachisch" und nicht .. haggadisch" gelesenen Pentateuch: Ocr 
Block der Geschichtsbücher soll innerhalb des christlichen AT so etwas sein wie eine 
paradigmatische Excmplifizicrung des torahezogcnen Lebens Israels in seinem Land, 
a?fgerciht am Faden der sukzessiven geschichtlichen Ereignisse, und diese Exemplifi· 
zlerung soll ihrerseits eine ethisch·paränetisch ausgerichtete Mahnung oder Ermunte· 
rung für christliche Bibelleser sein, die Tora vom Sinai zu halten. 
J?iese Bestimmung der Aussageabsicht und damit der kanonischen Lese-
anleitung der "Bücher der Geschichte" im Zusammenhang des christlichen AT 
und damit der christlichen Bibel insgesamt setzt mehreres voraus: Zum einen, 
da~ d.ie~e ßüch~r als g~s~h lossene~ Block in der Anordnung ei ner - jedenfalls 
pnnzlplell - Itnearzeltltchen Reihenfolge begegnen und wahrgenommen 
werden sollen; soda nn, daß sie als ein zwei ter Teil des ch ristlichen AT von den 
fü nf Büchern des Mose als dessen erSten Teil abgesetzt sind ; sch ließlich, daß sie 
als eine Art kommentierende, im großen und ganzen ethisch-paränetisch 
ausgerich tete Exemplifizierung dem Pentateuch als" Tora" zu- und unterge· 
ordnet si nd. 
Daß man jedenfalls in den "frühen Codices" der Septuaginta "bei der sehr 
varia~len Ordnung" der Bücher "von vier Blöcken sprechen" kann, mei nt auch ~arun Hengel. Aber anders als Zenger entdeckt er keine Grenze zwischen den 
funf Büchern des Mose und den anderen Büchern, noch findet er einen 
g~schlossenen Block der "Bücher der Geschichte" von Jos bis 2 Makk. 
Vlelm~hr zieht er eine Trennli nie zwischen "großen" und "kleinen" 
Geschichtsbüchern und zählt die fünf Bücher des Mose zu den "großen" 
Geschichtsbüchern. Dabei stellt er - völlig zutreffend - fest, daß die Gruppe 
der "kleinen" Geschichtsbücher oft, von der der "großen" durch prophetische 
oder weisheidiche Schriften getrennt, am Ende des AT ihren Platz bekom-
men.J2 
So stehen, um einige wichtige Zeugen der griechischen Bibelüberlicferung 
zu. n~nnen, im Codex Vaticanus die Bücher Est;Jdt; Tob (in dieser keineswegs 
z~.ltltchen Reihenfolge) nach den Weisheitschriften und vor den Propheten-
buchern; im Codex Alexandrinus stehen Est, Jdt, 1/2 Esra, 1-4 Makk nach den 
11 • M. HENGEL (unter Mitarbeit von R. DEINES), Die Septuaginta als christliche ~hnfrsaß1mlung, ihre Vorgeschichte und das Problem ihres Kanons, in; M. HENGEU 
.: ~HWEMFR (Hg.), Die Septuaginta zwischen Judentum und ChriSlemum. WUNT 72, 
Tubmgen 1994, S. 182-284. 221: " ... ,große' und ,kleine' Geschichtsbücher (letztere häufig 
am Ende), Propheten und poetisch·weisheirl iche Schrihen-. 
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prophetischen und vor den weisheitlichen Schriften; im Codex Basiliano-
Venetus folgen - im Anschluß an den Oktateuch -Chr und 1/2 Esra, aber Tob, 
Jdt und 1-4 Makk erSt nach weisheitlichen und prophetischen Schriften am 
Ende.)) Bei Ephiphanius,Johannes von Damaskus u. a. stehen 1/2 Esra und Est, 
auch Makk, ebenfalls am Ende der alnestamtentlichen Bücher;)~ bei Innozenz I 
beginnt die Liste mit den fünf Büchern des Mose, Jos, Ri, dann 1-4 Kön und 
Rut. Nach den 16 Büchern der Propheten, den fünf salomonischen Büchern 
und den Psalmen folgen, nun eigens mit item historiarum eingeleitet, die 
Bücher Ijob, Tob, Est,Jdt; 1/2 Makk; 1/2 Esra und zuletzt 1/2 Chr(wiederum 
keine zeitliche Reihenfolge)H j ähnlich bei Damasus als letzte Gruppe (itern 
ordo historlarum) die Bücher Ijob; Tob; 1/2 Esra; Est; Jdt; 1/2 Makk.16 
Nicht viel besser steht es mit der Zengersehen Annahme eines kanonischen 
"Blocks" der "Geschichte Israels im Land'" in der frühmittclalterlichen, 
handschriftlichen Überlieferung. In den meisten von S. Berger referierten 
Handschriften ist eine größere oder kleinere Zahl von protokanonischen und 
deuterokanonischen "Geschichtsbüchern" vom Pentateuch und den ihm 
folgenden Büchern durch prophetische oder weisheitliche Schriften getrennt; 
auch sind mehrfach "kleine" Geschichtsbücher in weisheitliche oder prophe-
tische Buchgruppen eingeordnet, und gelegentlich erscheinen einzelne von 
ihnen sogar erst nach neutestamentlichen Schriften,l1 
Dort wo nur die protokanonischen Bücher des AT angeführt werden (oft 
ohne ESl), finden sich gelegentlich alle "Geschichtsbücher"', von Gen ange-
fangen, in unmittelbar folgender Reihung, so z. B. bei Gregor von Nazianz, im 
Konzil von Laodicea, bei Athanasius, Pseudo-Leontius, Nicephorus und 
Isidor von Sevilla.38 Jedoch auch bei einer Beschränkung auf die protokano-
nischen Schriften werden oft manche "Geschichtsbücher'" nach weisheit lichen 
und prophetischen Büchern ans Ende gestetlt, so z. B. bei Melito von Sardes, 
Origenes, Cyrill von Jerusa lem, in den drei Listen des Epiphanius, bei 
Johanncs von Damaskus,l'I Hilarius von Poitiers4O u. a. Auch Hieronymus 
fühn in einem Brief an Paulinus nur die protokanonischen Bücher an. Hier 
folgen auf den Oktateuch atle Propheten, dann David (Ps) und Salomo (Spr; 
}) Übersichtlich bei SWETE, S. 201 f. 
li SWfTl:. S. 204, Nr. 5a. 5b; S. 205 NT. Sc; S. 207 f. Nr. 14. 
lS SWHE S. 211 NT. 4; bei Oll Nt. 213. 
,. Oll NT. 179, bei Pseudo-Gelasius: i/em hmorlarum. SWETE. S. 21 1 f. Nr. 5. 
)7 Vgl. BI'RGER. Vulgate S. }} 1-}}9: Appendicc I. 
n SWETE, S. 20}-2Q9 Nr.}. 6. 13. 17; S. 212 Nr. 7. 
)9 SWETf. S. 20}-208 Nr. I. 2. 4. 5a. Sb. Sc. 14. 
40 SWE1'E S. 210 NT. I. 
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Koh; !-lId). Danach beschließen Est; 1/2 Chr; Esra/Neh die Bücher des 
AT}I 
Von ein igem Interesse ist in diesem Zusammenhang die AuflislUng und 
Charaklerisierung der "Geschichtsbücher" durch Augustinus. Er wi ll alle 
Schriften anführen, die der verbindliche Kanon der Kirche enthält. Es sind die 
44 Bücher des späteren römisch-katholischen Kanons von Trient. Die Bücher 
qen--4 Kön sowie 1/2 Chr sind für ihn eine .. Geschichtsdarstel lu ng, die die 
emander folgenden Zeiten und die Abfolge der Ereignisse enthält" hislona 
quae sib,met annexa lempora cominet atque ordinem rerum. Aber schon für 
e hr merkt er an, daß sie nicht einfach auf 1-4 Kön folgen, sondern "gleichsam 
quer und von der Seite beigefügt und zugleich weiterführend" sind Para/ipo-
m.enon, non consequcmibus sed quasi a lalere adjunetis simulque pergemibus. 
Eme noch größere Differenz. zur fortlaufenden Geschichtsdarstellung von 
G~n-4 Kön sieht er bei den folgenden .. Geschichtsbüchern": Es gibt "andere, 
Wie aus ei nem anderen Zusammenhang und von einem anderen Charakter, die 
weder mit der Reihe der einander folgenden Geschichtsbücher noch unter sich 
verbunden sind" sunt aliae ramquam ex diverso ordine, q//ae neque huicordini 
neque inter se conectuntllr. Diese sind Ijob; Tob; Esc; Jdt; 1/2 Makk; 1/2 Esra 
(auch hier nicht ,.nach der Reihenfolge der vorausgesetzten hislOrisehen 
Sz.enerie" S. 31), die .. eher jene (zeitlich und sachl ich) geordnete Geschichts-
dars~ellung zu begleiten scheinen, welche mit 4 Kön ode r mit Chr abgesch los-
sen ISC" qui magis subsequi videmur ordmatam ilfam hisroriam Itsque ad 
RegnOl'"Mn vel Paralipomenon terminatam.~l Obwohl also Augustinus alle 
"G~schichtsbücher" aneinanderreiht, unterscheidet er sie aufgrund des ver-
schiedenen Charakters lind des verschiedenen Verhältnisses zur zeitlichen 
Abfolge der Geschehnisse deutlich in die zwei Gruppen: I) Gen bis 4 Kön oder 
a~ch bis 1/2 Chr, und 2) die übrigen, "k leinen" Geschichtsbücher. Neben 
dieser .t reffenden Beschreibung der zu einer Buchfolge zusammengestellten 
qeschlchts_ und Erzählbücher durch Augustinus erscheint die Behauptung 
einer ,:,strukturellc(n) Zusammenstellung aller Bücher, die sich ... mit der 
Geschichte Israels VOll der Landnahme bis zur Makkabäerzeit auseinanderset-
z.en" (S. 128) und die "eine zusam menfassende Geschichte des Volkes Israel im 
lande Israel" (5. 31) bieten sollen, als das, was sie ist: als Prokrustesbett einer 
V?rgcfaßten Meinung, in das dann die .. Bücher der Geschichte· a taut prix 
elngepaßt werden . 
. Vor allem die Bedürfnisseder .. Schule" führten im Paris des 13.Jh. daz.u,die 
BIbelausgaben zu vereinheitlichen und noch konsequenter, als dies in der 
~I Ep .53, 8, eSEL L1V, S. 442-465. 454-462 (fehl! bei SWETEj Ijob hitr, wit auch 
ge tgtnthch sonn, zwischtn Pcnmtuch und Jos). 
11 Dt Domina chriniana 11, VIII (13), ee SL XXX II S. 39. 
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vorausgehenden T radirion schon geschah, Bücher ähnlichen Charakters 
zusammenzustellen. Jedoch blieben meist 1/2 Makk am Ende des ganzen AT 
stchcn,U Das wird dann schließlich die offizielle römisch-katholische Gestalt 
des AT, wie sie auf den Konzilien von Florenz und Trient festgelegt und in den 
nachtridentinischen Vulgataeditionen der Sixto-Clementina und wieder in der 
neuen römischen Vulgataedition von 1979 zu finden ist. Die Zuordnung von 
1/2 Makk, wie sie Zenger voraussetzt, nehmen erSt wieder moderne mutter-
sprachliche Bibclausgabcn vor. 
Die in diesen modernen Bibclausgabcn zusammcngcsl~.Iltcn .. Bücher der 
Geschichte'" werden also im breiten Strom der christlichen Ubcrlicfcrung sehr 
oft getrennt eingeordnet und sehr unterschiedlich gereiht. Die Vielfalt der 
verschiedenen Anordnungen, angefangen bei MelilO von Sardes bis weit in die 
Neuzeit hinein, macht die Annahme Zengers denkbar unwahrscheinlich, die 
frühen Überlieferer des chrisrlichen AT hätten den jüdischen Tenach in der 
rabbinisch rezipierten Form vor Augen gehabt und diesen so umgestaltet, daß 
sie mit dem "Block" der "Bücher der Geschichte" eine fortlaufende Darstel-
lung der "Geschichte Israels im Land" bieten wollten. Als Depravation einer 
solchen anfänglichen programmatischen Gestalt läßt sich die höchst unter-
schiedliche Anordnung der "Geschichtsbücher" in der christlichen Tradition 
nicht erklären. 
IV. Bücher der Prophetie 
Ähnlich wie bei den "Büchern der Geschichte" geht Zenger auch bei den 
"Büchern der Prophetie" von einer festen Abfolge dieser Bücher im chrisrli-
ehen AT aus. Er setzt wie dort so auch hier voraus, daß sowohl die Abfolge der 
Bücher als auch die Stellung des jeweiligen "Blockes", also hier die Stellung der 
Propheten bücher am Ende des AT, sich dem ausdrücklichen Gestaltungswil-
len der frühchristlichen Tradenten und Gestalter des AT und ihrer theologi-
schen "Programmatik" verdanke. Dieser ,.programmatischen Endgestalt" 
sowie der Endstellung des Propheten-"Blocks" entnimmt er dann die 
kanonische Leseanleitung für die .. Bücher der Prophetie" im Ganzen des AT 
und im Ganzen der christlichen Bibel. 
.. Die Abfolge der Prophetenbücher sei so entstanden, daß in der chrisdichen 
Ubcrlieferung aus den Kerubim der ...Jüdischen Bibel" die KlgI, weit dem Jercmia 
.J Nicht über~!I: So ordnet z. B. BonJvemura, Breviloquium. Prologus S I seine 26 
~ücher des AT in legales, his!orll,.'es, saplcmMll's, p~ophelaI7s, ei~lc Gruppierung, die der von 
ZENGER vorausgesetzten zIemlich genau entSpTicht (HinweiS von Prof. Budo Wt;tSS, 
Mainz). Seine Zuweisung der biblischen Bücher auf drei (heilsgeschicht-
lich gekennzeichnete) tempora und auf die 7 attaUf (S 2) zeigl aber, daß er die 
bibchhcologische Deutung der hlStorw/tf durch ZENGER kaum teilen durfte. 
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zugeschrieben, hCl'1lusgenommen und diese sowie das .neue" Baruchbuch (samt dem 
Brief des JeT, als 6 Bar in der Vulgata enthahen), weil dem .. Schüler" des Jcrcmia 
zugeschrieben, dem Jeremiabuch zugeordnet worden seien (5. 31 )." Das Daniclbuch sei 
.nun in den Block ,Propheten' aufgenommen und flor die zwölf ,kleinen' Propheten 
gestellt" worden, .als viertes ,großes' Prophclcnbuch, aber auch von seiner vorOlusge· 
sm.len Szenerie her ... stimmig nach Ezcchie1" (5. 31, Hervorh. E. Z.).4l Die so 
erweiterten .himcrenlspätcren Propheten" seien dann .ans Ende gestellt" worden und 
Wurden hier "nach dem geschichlStheologischcn Schema" von Vergangenheit, Gegen-
Wart und Zukunft die (eschatologische) Zukunft repräsentieren (5. 31). 
Aus dieser für die christliche Bibel schlechthin angenommenen Reihenfolge und 
POsition der prophetischen Bücher ~timmt dann Zenger in seinem Canonical 
Approach ihr grundsätzliches theologi§chcs Verständnis: jes 2, 1-5 sei "kanonischer 
Programmtext am Anfang" der Propheten: Die" Vollcndung der Welt", den'n Vision die 
Bücher jes bis Mal entwerfen wiirden, geschehe, ~wenn die Völker zum Zion wallfahren, 
um dort die große Friedens-Tora. JHWHs zu erlernen" (S. 32). Diese endzeitliche 
"Friedens-Tora jHWHs" in nach dem Tenach "die Tora Israels". Hier stelle namlich 
_der Anfang der ,Hinteren/Späteren Propheten' Ues 1-2) die Tora Isr.lels in das 
Spannungsfeld Israel-völker ... ~ (S. 26). Dementsprechend habe auch Israel die 
Vermittlung dcr "Vollendung der Welt" inne, Israel sei also so etwas wie dcr M inler der 
endgültigen Erlösung: .. Die fundamentale Erneuerung b7.w. Wiederherstellung von 
allem", "die in den Prophetenbüchern der ganzen Erde verheißen ist", geschehe "nicht 
an Israel vorbei, sondern durch und mit Israel" (S. 32, Hervorh. R. M.). Die durch Israel 
eschatologisch vermittelte "Ur-Offenbarung am Sinai" bekommt also bei Zenger jene 
Bedeutung. die das NT jesus ChrislUs zuschreibt. 
Wiejes 2, 1-5 am Anfang der Prophetenbü,herein "kanonischer Programmtext" sei 
(S. 32), oder, wie Zenger in einem andern Zusammenhang die Funktion solcher 
"Programmtextc" ganz allgemein beschreibt: Wie die .. Anfangsposition" diesem .. eine 
her.tusgehobene struklUrelle und hermeneutische Funktion" zuweise (S. 371), so sei es 
auch mit der .. Schlußposition" von Mal 3, 22-24. Diese drei Verse seien "Abschluß nicht 
nur des Zwölfr.rophetenbuches, sondern des Prophclenkorpus überhaupt (fanach: 
Jos-Mal = Neblim ... ; ErSles Testament:jes-Mal = Bucherder Prophetie .. . t (5.371). 
Und da Hn AT das Prophetenkorpus ans Ende gerückt worden sei, sei "Mal 3, 22-24 der 
.... S. 22 weiß ZENGER allerdings auch, daß dir Zahl von 22 Büchrm für d!e Hebräische ~Ibel so z.uStandr gt'komrryrn ui, daß man ~hon i~nerh-alb der hebr;uschen Ubcrlieferung 
Igl zu Jer und Ru! zu RI stellie und }ewds als em Buch zahlte . 
• ~ H. NI EHR, der Verfasser des Damelkapitels, spricht dann diwon, daß Dan ~nach dem 
Kanon der griechischsprachigen Diaspora von Alexandrien", :.Ibo in Übernahme einer 
VOlegcbenen jüdisch-hellenistischen Tndition, .hinter Ezechiel und vor dem Dodekap-
rop .. eton~ auflfcte (S. 360). Dazu ZENG~R S. 28: "Die (rüher venretene Meinung, die sich 
~~nachst vorwiegend im Raum des griechisch sprechenden Judentums ausbreitende junge 
Irche habe eben den in Alexandricn, dem Zentrum dC'S hellenistischen Judentums, 
H.l.Standenen umf.tngreichcren Bibelkanon ubernommen, ist heure nicht mehr halrbar.- -
d ~er darf auch daran erinnert werden, daß FlaviusJosrphus c. Ap. 1,8 Dan nicht in srinrm 
Tlttl.'n, sondern in seinl.'m zweiten Kanomeil anführt, ihn .also zu den Propheten stellt. 
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Schlußtext des Ersten Testaments- im Ga.ß7..cn. Als solcher bilde er die "Überleitung 
zum Neueo Testament" (S. 33). 
Die Botschah des NT ~vom Messias Jcsus Christus", der die Aufgabe habe, "das 
eschatologische Kommen der Goltesherrschaft" 7.ll "beschleunigen", würde durch den 
im NT wiederhol! auf Johannes den Täufer applizierten T CXI M:tl J, 22-24 "eng mit dem 
Ersten Testament verzahnt" und "damit das Neue Testament kanonisch legitimiert" , 
Das "Erste Testament" erhahe "so", d. h. also durch die Zilicrung seines Endtexlcs und 
dessen Applikation auf Johanncs den Täufer, ,.die Aufgabe, die neue Ilcilsiniti:nive des 
Gottes Israels in seinem SohnJcsus als wrOlgcmäß zu deuten und die Christen zu ihrem 
Leben mit der Ton. JHWHs in der Jcsus-Nachfolgc zu motivieren - auf dem Weg zu 
dem in Mal 3,22 verkündeten Tag JHWHs: nicht gegen, sondern neben und mit den 
Juden" (S. 33, Iiervorh. E. Z.). 
Wie für die grundsätzliche Zweiteilung des christlichen AT in den 
Pentateuch und alle anderen Bücher und wie für die Auffassung aller 
Geschichtsbüc.her als torabezogene Darstellung der Geschichte Israels im 
Land ist auch für das von Zenger vorgeschlagene und eben skiz.ziene 
"kanonische" Verständnis der Prophetenbücher die kanongeschichtliche Basis 
denkbar schmal. 
In der griechischen Überlieferung der Bibel gibt es - bei aller sonstigen 
Variationsbreite - für die prophetischen Bücher eine recht feste und überra-
schend breit bezeugte Anordnung. Sie ist gerade in den Punkten, die für die 
Auffassung Zengers entscheidend sind, nämlich für den Anfang und den 
Schluß des Prophetenkanons und seine Endstellung, nich t die von Zenger für 
das "Erste Testament'" behauptete. 
Die weitaus größte Zahl der frühen Handschriften und Kanonlislen bietet 
das Dodekapropheton nicht am Ende, sondern am Anfang des Corpus 
Prophcticum; die "großen" Prophetenhücher folgen danach, meist in der 
Reihenfolge Jes;Jer; Ez; Dan, gelegentlich auchJesiJeri Dan; Ez, so daß weder 
Jes 2, 1-5 am Anfang noch Mal}, 22-24 am Ende steht und folglich beide Texte 
auch nicht als "kanonische(r) Programmtext(c)" (5. 32) wahrgenommen 
werden können. Daß Dan hier nicht "vor" das Dodekapropheton gestellt wird 
und auch innerhalb der Gruppe der vier "großen" Propheten nicht immer am 
Ende steht, daß auch Jod, weil in der Regel nach Hos; Am; Mi und vor Ob 
plazien, sich nicht, wie Zenger sagt, "wie ein Kommentar zu seinen 
Nachbarbüchern Hos und Am" liest (5. 371), ist für die von Zenger 
vorgeschlagene "kanonische" Lektüre des Corpus Propheticum nicht beson-
ders wichtig, sollte aber dennoch wenigstens erwähnt werd en. 
Die Reihenfolge DodekaprophelOn - Jes- Jer - Ez - Dan findet sich in den 
großen Ma;uskclhandschriften (Vaticanus, Alexandrinus und Basiliano-Vene-
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tUS);-4I> bei Athanasius, Crrill von Jerusalcm, in allen drei (sonst voneinander 
verschiedenen) Listen des Epiphanius, bei Grcgor von Nazianz, bei Amphi-
lochius, im Dialog des Timothcus und des Aqu ila, bei Pscudo-Athanas ius, bei 
Johannes von Damaskus (wie bei Epiphanius als prophetischer .. Pentateuch" 
bezeichnet), im Konzil von laodicea u. a. Aber auch Zeugen, die eher der 
.. westlichen" Tradition zugeordnet werden, bieten diese Anordnung, so neben 
Hilarius von Poiticrs4i auch Hicronymus (Ep. 53, 8) und August inus. 
Augustinus hat einen zweigeteilten Kanon (historia, in sich wieder 
7wcigctcilt, s. 0" und prophclac, auch sie 7_wcigctcilr). Die Abteilung der 
"Propheten'" beginnt hier mit dem Buch des David, also dem Psalter, den drei 
salomonischen Büchern sowie "jenen beiden Büchern'" Weish und Sir, "die 
wegen einer gewissen Verwa ndtschaft ebenfalls salomonisch genannt werden'" 
qui quadam similitudine Salomonis esse dicuntur und "ebenfalls zu den 
Propheten gerechnet werden müssen'" qUl tarnen ... meer prophetiros 
numerandi sunt. Augustinus läßt also das Prophetenkorpus mit Ps und 
~ei~eren" Weisheitsbüchern'" beginnen. Danach ef$[ folgen "die Bücher jener, 
dIe un eigentlichen Sinn proprie Propheten genannt werden .... Für Augustinus 
beginnen diese mit den .. zwölf einzelnen Büchern von Propheten" die "wegen 
der Verknüpfung untereinander nie getrennt" sind und .. als ein Buch gelten .... 
Erst danach fo lgen die . vier Propheten ... mit Büchern größeren Umfangs" 
demde quattuor prophetae . .. maiorum 'fIoluminumJes;Jer; Dan; Ez (Dan also 
vor Ez).~8 
Zwar findet sich die von Zenger vorausgesetzte Anordnung der Prophe-
tenbücher Jes ... Mal vereinzelt auch in frühen Kanonlisten; aber auch dann 
~eschließen meistens nicht sie, sondern andere Bücherdas AT.49 Und nur selten 
flOdet sich diese Anordnung verbunden mit der Endstellung der Propheten.sa 
Zwar stabi lisiert sich d iese Anordnung ab dem Hochminclalter; jedoch 
beschließen noch in der offiziellen römisch-katholischen Vulgata, wie schon 
gesagt wurde, nicht die Propheten, sondern 1/2 Makk den alttestamentlichen 
Kanon. Es kann also keine Rede davon sein, daß - wie Zenger annimmt - die 
frühchristlichen Tradenten die Prophetenbücher so gereiht und als leInen 
"Block" an das Ende ihres AT gestellt hätten . 
.. SWUE., S. 201 f. 
I ,' SWETE, S, 21() Nr. I. Die weithin hilfreiche Unterscheidung östlich-westlich duf nicht 
'l~ s~reng genommen werden: Der "wt'Stliche" Hilarius ist hier z. B. abhingig vom 
.. OSt1Lchcn" Origcnes. I, ce SL XXXII S. 39 r. 
r I' So Pscudo-Leomius, SWETE S. 207 f. Nr. 13; Rufinus. SWETE S. 210 Nr. 2; Damasus:::: 
~do-Gc1asius. SWETI; S. 2 11 f. Nr. 5; Cassiodor. SWETE, S. 211 f. Nr. 6. 
S!O Nicephorus. SWETE S. 208 f. Nr. 15; die \'on Mommsen veröffentlichte Liste, SWETE 
.212 r. Nr. 8. 
57 
Völlig unmöglich wird die von ZengeT vorgesch lagene eschatologische 
Toragerichtcthcit der Propheten, wenn man berücksichtigt, daß die Propheten, 
wie immer sie gereiht sind und wo immer sie innerhalb des AT zu stchen 
kommen, Teil der christlichen Bibel aus AT und NT sind, und daß sie -
jedenfalls von den christlichen Tradentcn der Bibcl- zusammen mit dem NT 
gelesen und vCfSlandcn wurden: In der kanonisch gelesenen Bibel aus AT und 
NT bringt nicht die von Israel eschatologisch vermilleIte Tora, sondern Jcsus 
Christus das Ende der Weh und ihrer Geschichte. 
Zusammenfassend läßt sich also zur historischen Basis der von Zenger 
entworfenen "kanonischen'" Hermeneutik folgendes sagen: 
I. Die als besondere Programmatik des christlichen AT ausgegebene 
Leseanleitung ist in wesentlichen Punkten nicht jene, die man aus der (oder 
besser: ei ner) Gestalt des christlichen AT ablesen könnte, sondern sie ist die 
spezifische (kanonische und auslegungsgeschichtliche) Hermeneutik der .,jü-
dischen Bibel". Nun kann man gewiß auch als christlicher Exeget der Meinung 
sein, daß die jüdisch überlieferte Anordnung der biblischen Bücher die 
angemessenere sei, wei l sie der Eigenart und vor allem der (frü hen) Geschichte 
der Kanonisierung und des Kanon mehr entsprechen würde.)! Und man kann 
sich auch als christlicher Exeget dafür entscheiden, eine Einleitung nach der 
Bücherordnung des jüdischen Tenach zu entwerfen,'l in der die Deuteroka-
nonika an passenderer Stelle eingeordnetil oder in einem eigenen Abschnitt 
(nach Tora, Nebiim, Ketubim) gesondert dargestellt werdel1.S4 Man kann aber 
wohl nicht den speziellen kanonischen Zugang zum christlichen AT program-
matisch ankündigen und zur bibel hermeneutischen Grundlage einer ausdrück-
lich für katholische Studierende entworfenen Einleitung machen wollen, 
diesen jedoch in wesentlichen Punkten von der kanonischen Programmatik der 
Jüdischen Bibel" her bestimmen und dann dieses Vorgehen rhetorisch so 
präsentieren, daß der Leser über die Vcrwischung der programmatisch 
verkündeten Unterschiede beider kanonischen Programme im unklaren 
gelassen wird. 
~1 Vgl. z. B. die seinerzeit weil verbreitete (htholische) Bibelübersetzung von V. LOCHI 
W. REISCHI., Die heiligen Schrihen des ahen Testamentes nach der Vulgata. Band L Neue 
illustrierte Ausgabe, Regensburg 1884, S. XL: ~Die einfachste und iiltcste Eintheilung der 
Bücher des Aben T esumentes· sei die des T enach. 
U So viele llandbücher der Einleitung, auch das (katholische) von A. ROßF.ul 
A. FEUllLET (vgl. Anm. 54). 
U So z. B. die (evangelische) Einleitung \'on O. Kaiser, Grundriß der EinleilUng in die 
kanonischen und deuterokanonischen Schriften des Alten Testaments. Gütersloh, I 1992; 11 
und 111 1994. 
)4 So z. B. die (katholische) Einleitung von A. ROBUtTI A. FEUII.ll:.I (Hg.), Imroduction i 
la Bible. TomI.' I: Introduction gener~le, Aneien Testament (par P. AUVRAY et al.), '1957; 
11959; deutsch 11963; 11966. 
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2. Oie historische, nähcrhin kanongeschichdichc Grundlage für die 
vorgeschlagene kanonische "Systematik" und damit für den vorgeschlagenen 
Schlüssel zum theologischen Verständnis des christlichen "Ersten Testaments" 
als crslcrTeilsam,mlung der ganzen Bibel ist denkbar schmal: Im breiten Strom 
d~r christlichen Überlieferung des AT durch mehr als anderthalb Jahrtausende 
hindurch, bis schließlich zu den neuzeitlichen und modernen lutherischen und 
reformierten Bibeln und den Bibeln der verschiedenen OSt kirchen, findet sie 
sich nicht. Erst moderne und modcrnsprachigc Bibeln gruppieren die Bücher 
des AT in der von Zenger für das christliche "Erste Testament" schlechthin 
vorausgesetzten Weise. piese moderne Anordnung ist aber ihrerseitS Ergebnis 
moderner exegetischer Uberlegungen. Die innovatorische Leistung des in der 
neuen Einleitung vorgeschlagenen theologischen Zugangs zum christlichen 
AT besteht also letztlich darin, daß moderne Exegese im AT jene "kanonische 
Programmatik'" entdeckt, die sie selbst zuvor in es eingebracht hat.ss 
.~! Auf nicht wenige Kapitel der neuen Einleitung schlägt dieser hermeneutische Entwurf 
Je och ~aum oder gar nicht durch. Und nicht wenige von ihnen bieten eine sehr gute und gut E~'rrellele Information über die jeweilige aluestamentliche Schrift. Diese .spC'ziellen-
In eltungen waren jedoch nicht Gq;enslJ.nd des vorliegenden Beitrags. 
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JOST ECKERT 
Die Befähigung zu "Dienern des Neuen Bundes" 
(2 Kor 3,6) 
Neutestamentliche Perspektiven zum Amt in der Kirche 
Prof Dr. Ernst Haag zum 65. Geburtstag 
Die Diskussion um das Amt in der Kirche - seine Voraussetzungen und sein 
Wesen - ist aus verschiedenen Gründen neu entbrannt. Pastorale Notwendig-
keiten haben zu einer Vielzahl von Diensten geführt; die Frage nach der 
Zulassung von Frauen zum Prcsbytcramt ist aufgrund von kulturellen 
Veränderungen neu gestellt. Wer darf als Ammräger Christus repräsentieren? 
Inmitten dieser vielschichtigen Problematik dürfte es angezeigt sein, die 
Rückfrage nach dem Amtsverständnis des Apostels zu stellen, der uns als 
einziger aufgrund aUlhcmischcr Selbstzeugnisse im Neueo Testament vorge-
stellt ist und der wie ebenfalls kein anderer - genötigt durch die Auseinan-
dersetzung mit anderen christlichen Missionaren und Aposteln - das Wesen 
des Amtes renektiert hat. Gewiß gehören die Aussagen des Apostels Paulus, 
der hier gemeint ist, einer besonderen geschichtlichen Situation an und sind 
sehr personbezogen, aber die christliche Theologie will ja die Identität des 
Anfangs in ihren wesentlichen Elementen bewahren und Maß nehmen an der 
Offenbarungsgeschichte des Alten und des Neuen Bundes. Wenn hier bei der 
Frage nach dem Wesen des Amtes in der Kirche vor allem 2 Kor 3 aufgegriffen 
wird, dann ist damit zugleich einer der Texte zur Verhältnisbestimmung von 
Altem und Neuem Bund berührt, der innerhalb der Exegese hellte heftig 
umstritten Ist. 
1. Der Apostel und sellle Gemeinde - die programmatischen Aussagen 
2 Kor 2, 14-3,3. 
Wie immer man über die Frage, ob der 2 Kor eine Sammlung mehrerer 
Paulus~ricfe darstellt ?der lit erari,sc~ ei~heitlich ist, de~ken mag, unstrirtig ist, 
daß 2 Kor 2, 14-7,4 eme Apologie 1St, In der Paulus sem Selbstverständnis als 
Apostel offen lcgt. Genötigt ist er dazu durch die Ereignisse in der von ihm 
gegründeten Gemeinde von ,Korinth. fü~ die. schon der .' ~or Pa~teiungen 
beklagte (vgl. 1 Kor 1-4) und In der offenslchthch neue chnstllche Missionare, 
die sich selbst als "Diener Christi'" (2 Kor 11. 23) und .. Apostel" verstanden 
(2 Kor 11, 13; 12, 11 f.) und das Apostelsein des Paulus in Frage stelhen (vgl. 
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2 Kor 10,10; 11,5.23ff.; 12, 1 ff.II-I3; 13,4;3, 1
'
), eine so große Resonanz 
fanden, daß dieser leidenschaftlich für die Bejahungseiner AutOrität und seines 
Evangeliums - beides häng~ eng miteinander zusammen - kämpft. Ocr 
Konkurrenzkampf mit den "Ubcraposteln'" (2 Kor 11, 5; 12, 1 t) führt gewiß zu 
zugespitzten einseitigen Aussagen, aber es geht dabei gerade auch darum, 
Wesentliches zum Ausdruck zu bringen. 
Grundsätzliches tritt zutage, wenn Paulus die Verteidigung seines Apostcl~ 
amtes mit der nicht bloß situationsbezogenen Aussage eröffnet: "Gau aber 
(sei) Dank, der uns allzeit im Triumpbzug mitführt (O(JtaJ1ßti!OYTl) in Chriscus 
und den Geruch seiner Erkenntnis offenbart durch uns an jedem Ort; denn 
Christi Wohlgeruch sind wir für Gott bei denen, die gereuet werden, und bei 
denen, die verlorengehen, den einen ein Geruch vom Tod zum Tod, den andern 
ein Geruch vom Leben zum Leben. Und wer (ist) zu diesem fähig? Denn nicht 
sind wir wie die vielen, die das Wort Gones verhökern, sondern wie aus 
Lauterkeit, sondern wie aus Gon vor Gon in Christus reden wir'" (2 Kor 2, 
14--17). 
Der Abschnitt, der programmatischen Charakter hat, beginnt mit einer 
Danksagung des Paulus, der sich von Gott "erwählt" und "berufen" weiß, als 
Apostel der Heiden Christus zum Heil der Menschen 10 verkünden (vgl. Gal 
I, 15 f.; I Kor 9, I; 15,8-10; Röm 1,5; 15, 18 f.)!. Er weiß sich völlig von dieser 
Sendung in Beschlag genommen, und sein Dank umfaßt selbstverständlich 
auch das Moment seiner Bekehrung, daß ihm die Gnade zuteil wurde,Jesus als 
den Christus und Sohn Gones erkannt zu haben. Für ihn kam dies einer 
Neuschöpfung gleich (vgl. 2 Kor 4,6). Es ist dies nicht einfach ein vergangenes 
Ereignis; deshalb kann der verwendete Begriff OQta~tßEi'€lV durchaus in dem 
Sinn übersetzt werden, daß Gott den Apostel "alb.eit im Triumphzug in 
Christus mitführt",). Die Wendung "in Christus", die Paulus ja in. vielfältiger 
Weise gebraucht, markiert hier das missionarische Wirken der Apostel, die das 
Evangelium mit seiner Vergegenwärtigung Christi und seiner "Kraft zum Heil 
für jeden, der glaubt" (Röm I, 16), in aller Welt bekanntmachen. 
Diese Außenwirkung setzen die folgenden Aussagen über die für Leben 
oder Tod entscheidende Ileilsbotschah der Apostel eindrucksvoll ins Bild. 
Das Bild vom "Geruch"' bzw. "Duft", der Leben oder Tod bringt, überschrei-
L VordusgeSet7_t ist hier, daß die gegnerische Front in den ohne Zweifel im Ton 
unterschiedlichen Stücken 2 Kor 100lJ und 2, 14--7,4 diC$clbe ist. 
J Vgl. J .. ECK~RT, Zu den Vor~us$etzungen der apostolischc~ Au~orit~t de$ P;lUlus, in: 
J. HAINZ, Kirche Im Werd~n. Studien zum Thema AmI und G~mell1de Im Neuen T ~stament, 
München-Paderborn-Wien 1976,39-55. 
J Vgl. jet?tJ. ScHRÖTER, Der \'ersöhntc Versöhner. Paulus als Mittler im Ileilsvorg.mg 
(fANZ 10), Tübingen u. Basel 1993, 13-23. 
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[ct dabei die Metapher vom Siegeszug. R. Buhmann, der die gnostischen 
Parallelen dieses Bildes hervorhebt, bringt den sachlichen Gehalt treffend zum 
Ausdruck: »Gottes WOrt ist nicht eine allgemeine Wahrheit, eine Idee, sondern 
das gesprochene, anrufende Won, das als solches nicht ohne den Träger des 
Wortes exiStiert. Wie das Wort, so gchört der AposlCl selbSt in das 
eschatologische Heilsgeschehen hinein, wie es V. 16 beschrieben wird .. •. 
Paulus hat sich nicht - und hier steht er in der Tradition biblischer 
Verkündigung - als Philosoph verstanden, der zu ergründen sucht, was die 
Welt im Innersten zusammenhält. oder Lebensweisheiten vcrminclt, sondern 
in prophetischem Bewußtsein (vgl. Gal!. 15)S als der Herold, der gleichsam für 
den Menschen in letzter Stunde die Botschaft verkündet, von deren Annahme 
oder Ablehnung dessen Heil abhängt. Der Gesandte Gottes "offenbart" die 
"Erkenntnis" Gottes bzw. Christi; er ist .. Christi Wohlgeruch" zur Ehre 
Gottes "bei denjenigen, die gerettet werden" und- wie das Bild ergänzt werden 
muß- ein Todesduft bei .. denjenigen, die verlorengehen, den einen ein Geruch 
vom Tod zum Tod, den andern eLn Geruch vom Leben zum Leben". 
Paulus scheut sich nicht, vom möglichen Unheil bzw. Heilsverlust zu 
reden. Er kann zwar die Tragik der Verschlossenheit für das Evangelium in 
folgender Weise skinieren: .. Wenn aber auch unser Evangelium verhüllt ist, ist 
es (doch nur) bei denen verhüllt, die verlorengehen, in denen der Gau dieser 
Welt die Gedanken der Ungläubigen verblendet hat, damit sie nicht schauen 
können die Erleuchtung durch das Evangelium von der Herrlichkeit Christi, 
der das Bild Galtes ist" (2 Kor 4, 3 L; vgl. 1 Kor I, 18). Doch ist für ihn damit 
die Entscheidungsmöglichkeit des Menschen nicht aufgehoben, und auch 
gegenüber dem nicht an Christus glaubenden Israel kann Paulus von Schuld 
reden (vgl. Röm 10). Wie sich an Jesus die Geister schieden, so stellt auch die 
apostolische Verkündigung die angesprochenen Menschen vor die Entschei-
dung, ja das Bild vom Duft mit seiner zweifachen Wirkung läßt zutagetrercn, 
wie sehr "das apostolische Amt unmittelbar mit dem Heilsgeschehen in 
Verbindung gebracht" ist'. 
Provoziert durch diese hohe Aussage über den Apostel als Verkünder des 
Wortes Gottes, aber auch durch die Bestreitung seines Apostelseins in Karinth 
stellt Pau lus die Frage: "Wer ist dazu fähig?" Um diese Frage nach der 
Befähigung und damit zugleich nach dem Wesen des Apostclamtes geht es in 
diesen Kapiteln. Wohl mit einem polemischen Seitenhieb gegen seine Rivalen 
in Karinth, die als Verkunder des Evangeliums ihr Recht auf Entlohnung 
• R. BUI.TMANN, Der zweite Brief ~n die Korinther (KEK), hrsg. von E. DINKlER 
Göningen 1976,70. ' 
~ Vgl. ~uch H. MERJi.LElN, Der Theolog~ als Prophet. Zur Funktion prophetischen 
Redens im theologischen Diskurs des P~ulus, 111: MTS 38 (1992), 402-429 . 
• ScHROTIR, Versöhner 30 f. 
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durch die Gemeinde kräftig in Anspruch nehmen (2 Kor 11, 7 H.; 12, 13, vgl. 
1 Kor 9,14 L), äußert Paulus, daß er das Wort Gottes nicht "verhökert" und 
damit Geschäfte macht, und gibt als das ihn bestimmende Gesetz an: .. sondern 
wie aus Lauterkeit, sondern wie aus GOtt vor Gott in Christus reden wir". 
Seine "Lauterkeit" versucht cr im fo lgenden immer wieder mit verschiedenen 
Argumenten zu beweisen. Dabei nehmen die leidenskataloge, die cr als Beweis 
seiner Zugehörigkeit zu Christus verstanden wissen will, eine besondere Rolle 
ein (2 Kor 4,7-12; 6, 3-10; 11,23-12,10; vgl. I Kor 4, 8-16; Röm 8, 35 f). 
Charakteristische Momente für das Apostclamt kommen mit den Kurzformc1n 
"aus Gou", .,vor Gott" und "in Christus" zur Sprache. Ob hier die Leitwone 
für die folgenden Teile: 2 Kor 3, 1 - 4, 12, 4, 13-5, 10 und 5,14--7, 1 angegeben 
sind7, sei dahingestellt. Jedenfalls handelt es sich um Kennzeichen des 
apostolischen Dienstes, der in Gon und seinem Heilshandcln gründet, dessen 
Diener sich vor seinem Angesicht stets zu verantworten hat und dessen 
christliches Merkmal mit der Wendung "in Christus" gekennzeichnet ist. Da 
die Konkurrenzapostel in Korinth beanspruchen, "Diener Christi" zu sein 
(2 Kor 11,23), und man von Paulus einen "Beweis" fordert, daß Christus in 
ihm redet (2 Kor 13,4), geht es für ihn ums Ganze, und er weiß, daß die 
Verteidigung seines Apostc!amtes keineswegs leicht ist. 
Überaus deutlich ist schon an dieser SlClle, daß sich für Paulus das 
apostol ische Amt in der Verkündigung des Wortes Goues äußert und eine 
repraesentatio Christi etwa in der Liturgie nicht im Blick steht. In der 
Ausei nandersetzung mit den im 1 Kor angesprochenen Parteiungen, bei denen 
eine durch die Taufe entstandene Bindung eine Rolle gespic!t zu haben scheint, 
kann der Apostel sagen: .. Denn nicht hat mich Christus gesandt zu taufen, 
sondern das Evangelium zu verkünden" (I Kor 1, 17a), und auch bei der 
Bclehrung über die rechte Feier des Herrenmahls (I Kor 11, 17-26) spielt die 
Frage nach Vorsitz und Leitung keine Rolle. Spätere dogmatische Festlegun. 
gen gehen weit über den im Neuen Testament festsrelIbaren Befund hinaus. Die 
Zwölf, die Paulus als Zeugen des Auferstandenen - unterschieden von den 
Aposteln - kennt (vgl. I Kor 15,5.7), jedoch in seinem Abendmahlsbericht 
nicht erwähnt, sind die Repräsentanten des Gottesvolkes des Neuen Bundes. 
Dieses feiert das Herrenmahl8• Paulus war wie Jesus und die Zwölf kein 
7 So K. PRÜMM, Di:tkonia Pncumatos. Der zwcitc Korimherbrief als Zugang zur 
apostolischen Botschah. Auslegung und Thoologie. Band I, Rom-Freibur~-Wicn 1967,95. 
Vgl. M. THEOßALD, Die überströmende Gnade. Studien zu einem paulimschen Motivfeld 
(fzb 22), Würzburg 1982, der jedoch die drei Stichworte .aus GOtt", .vor GOtt- und . in 
Christus" auf die Abschnitte 3,4-18, 4,1-6 und 4,7-15 bezieht ( Inu.). Siehe auch 
C. SCHMm, Das Verhältnis des Apostels Paulus zum. Wort Goues" : •... wie aus GOtt, 
angesichts Gones, in Christus reden wir- (2 Kor 2, 17c), in: LZ 47 (1992), 286-295. 
I Vgl. K. H. ScllELKLE, Theologie des Neuen Testaments IV, 2: Jüngergemeinde und 
Kirche, Düsseldorf 1986, 144: .. Die liturgische Feier (des Herrcnm~hls) setzt ja voraus und ist 
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Priester im herkömmlichen religionsgcschichtlichen Sinn. Seine .. priesterliche" 
Tätigkeit besteht in der Verkündigung des Evangeliums (Röm 15, 16)', wobei 
diese allerdings eine höchst konkrete den ganzen Menschen betreffende 
Heilsfunktion hatte, die in den stark ritualisierten Sakramenten fortlebt lO, 
Nach der programmatischen Skizzierung seines Aposrclamrcs lenkt Pau lus 
nun in apologetischer Absicht den Blick auf die Gemeinde, die cr schon im 
I Kor als sei n " Werk im Herrn" und .. das Siegel" seines "Apostclamces" 
bezeichnet hat (9, I f.). Unter Bezugnahme auf den Vorwurf der Sclbslcmp-
fchlung und die Praxis seiner Konkurrenzapostel in Karinth , die sich dort mit 
"Empfehlungsbriefen" eingeführt haben (2 Kor 3, I), äußcrt cr: • Unser Brief 
seid ihr, em~eschrieben in lInseren Herzen, erkannt lind gelesen 'flan allen 
Menschen, offenbar gemacht, daß Ihr em Brief Christ I seid, besorgt (DWX01",-
Ociaa) 'flan uns, eingeschrieben mehr mir Tinte, sondern mir dem Geist des 
lebendIgen Gottes, nichr In stemerne Tafeln, sondern In Tafeln: (in) fleischerne 
Herzen" (2 Kor 3,2 f.). Hinter diesem vielschichtigen Bild steht ebenfalls eine 
reiche Theologie11 • Bei der Verkündigung des Evangeliums durch den Apostel 
kornnll es zur Bildung von Gemeinden, und jede im Evangelium gegründete 
Gemeinde ist zugleich "Kirche Gottes" mit all den relevanten ekklesiologi-
sehen Aussagen, die Paulus und das Neue Testament hier kennen 12• Die Briefe 
des Apostels zeigen, wie sehr die Gemeinde der Gepräehspanner für ihn und 
eine eigenständige theologische Größe ist. Sie ist .. Gottes Tempel" und der 
Geist Gones wohnt in ihr(1 Kor 3, 16). In 2 Kor 6, 16 heißt es: .. Wir sind ja der 
Tempel des lebendigen Gones; denn Gon hat gesagt: ,Wohnen will ich unter 
ihnen, und unter ihnen will ich wandeln, und ich will sein ihr Gon, und sie 
sollen mein Volk sein"'. Auch wenn dieser Text ein redaktioneller Nachtrag 
sein sollte, was jedoch nicht sicher ist, liegt er doch auf der Linie paulinischer 
und ntl. Theologie. Die Israel als Volk Gones auszeichnende sogenannte 
Bundes formcl : "leh will ihr Gon sein und sie sollen mein Volk sein" hat ihr 
übcr.a:ugt. daß Jt'Sus die Wiederholung gebolen hat. Der Aufmg gi 11 der Kirche. nicht nur 
den zwölf Aposteln. Diega.nze priesterliche Kirche h~t Vollm~cht,das M~hl zu feiern, nicht 
elw~ nur ein enger Kreis von Priestern." 
• Die Aus$.1ge über die Apostel ~ls "Verwalter der Geheimnisse Gottes" (I Kor 4, I) 
meint seinem Kontext ml.ch die Botschaft von der Heilsbcdeutung des Kreuzes und ist nicht 
auf dll~ Sakr.lmente zu beziehen (vgl. J. KREMER, Der Erste Brief an die Korinther [RNT). 
Rcgensburg 1996.47; s . .lueh Mt IJ, 11 ). 
10 Der Zuummenhang der S.lkr.lmente mit den Erzählungen über Jesu Wunder und seine 
erlösende Rcich-Gones-Pn.xis darf meht .lusgeblendet werden. 
11 Vgl. A. de OUVEJR .... ~ I hr seid ein Brief ChriSli~ (2 Kor J, J). Ein paulinischer ßeit r.1g 
zur Ekklesiologie des Wortes Gones. in: Ekklesiologie des Neuen Testaments. Für K. 
Kertelge. Iing. von R. K"'MJ'lING u. TH. SöDlNG. Frtiburg-Basel-Wien 1996. J56-J77. 
IZ Vgl. J. II ... INZ. Ekklesi.l, Strukturen p.1ulinischer Gemeinde-Theologie und 
Gemeindc-Ordnung (BV 9), Regensburg 1972. K. Kenc1ge. Gemeinde und Amt im Neuen 
Tetumem. München 1972. 
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GewichtH . Gemeindeleiter, dic in dcr Abwescnhcit des Apostels seine 
Autorität vertreten, bleiben in den Korintherbriefen unerwähnt; nur bei den 
Charismen wird Un(cr anderem die Leitungsgabe erwähnt (J Kor 12,28, vgl. 
Röm 12,8). In I Thess 5,12 f. muß Paulus die Gemeinde auffordern, 
"diejenigen, die ihnen im Herrn vorstehen", anzuerkennen. Phi I I, I bezeugt 
dann für die dortige Gemeinde - doch kann dies für Korinth nicht ohne 
weiteres vorausgesetzt werden - "Bischöfe und Diakone". Presbyter, die nach 
dcr Apg (vgl. insbes. 20, 17-38), nach 1 Pen 5, 1-5 und Jak 5,14 die 
Gemeindeleitung innehabcn l 4, bezeugt der Paulus der authentischen Paulus· 
briefe für seine Gemeinden nicht l5• 
Die Gemeinde, die der Apostel gegründet hat und der er ohne Zweifel auch 
als Repräsentant Christi gegenübersteht, bez.eichnet cr als seinen Brief. Es ist 
freilich ein die Empfehlungsschreiben seiner Gegner weit überragender Brief 
von besonderer Art, der einerseits in seinem Herzen eingcschrieben ist und 
andererseits aber auch öffentlich in Erscheinung tritt: er kann von allen 
Menschen erkannt und gelesen werden. Die Gemeinde liegt dem Apostel nicht 
bloß am Herzen. Gemeinde und Apostel gehören unlösbar zusammen, da 
dieser sie gegründct hat (I Kor 3, 5-17). Er ist ihr Vater, denn er hat sie "in 
ChristusJesus durch das Evangelium gezeugt" (I Kor4, 15).lm Gal verwendct 
der Apostel dagegen das Bild von der Mutter, die für ihre Kinder GeburtS· 
wehen erleidet, und nennt als Ziel seiner Wirksamkeit, daß Christus in den 
Gläubigen Gestalt annimmt (4, 19). 
Das Bild von dcr Gemcinde als Brief entfaltet Paulus weiter zu dem vom 
"Brief Christi". Auch sie repräsentiert Christus. Als allcn sichtbarer Brief 
Christi ist sie vom Apostel besorgt" (ÖtaXOv110Eloa). Das Verb verweist auf die 
Begrifflichkeit, die ein wesentliches Kennzeichen des apostOlischen und jedes 
1J Vgl. zu 2 Kor 6,14-7, I M. VOGEl., Das Heil des Bundes. Bundestheologie im 
Frühjudentum und im frühen Christentum rTANZ 18), Tübingen u. Basel 19%, 197-202, 
197: .Ging es in 2. Kor 3 um die Präsenz des Geistes, so steht nun die kultisch versundene 
Gegenwart Gottes im Zentrum." 
I~ Vgl. G. SCHNEIDER, Tradition, Kontinuität und Sukzession in der Sicht der 
Apostelgeschichte, in: Schrift und Tradition. FS für J. Ernst. Hrsg. von K. BACK HAUS u. 
F. G. UNTERGASSMAIER. Paderborn u. a. 1996,293-313. 
U Vgl. P. STUHl.MACHER, Kirche nach dem Neuen Testament, in: Theol. Beiträge 26 
(1995),301-325,31 1: "Offenbar hat Paulus bei seiner Pioniermission in Kleinasien und 
Griechenland ein cbarismalilcbel Gemeindekonzcpt nach antiochenischem Muster zu 
realisieren versucht und es nicht für nötig erachtet, überall dem organisatOrischen Vorbild 
der presbyterialen Gemeindeordnung von Jerusalem zu folgen.~ Stuhlmaeher ordnet mit 
Recht .. die der Verkündigung und Lehre des Evangeliums dienenden Dienste" den in der 
Gemeindeämtern erforderlichen Leillmgsiimtem vor. Der Vorsitz bei der Eucharistiefeier ist 
gewiß nicht naeh .. göttlichem Recht" festgelegt und konnte wahrscheinlich auch von den 
Propheten ausgeübt werden (vgl. Did 10,7; 13, 1-3; s. SCHELKLE, Theologie IV 2, 
S. 152). 
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kirchlichen Amtes zum Ausdruck bringt und transparent auf Christus hin, den 
"Diener der Beschnittenen" (Röm 15,8), dessen heilsgeschichtliches Wirken in 
den Evangelien mit diesem Begriff verbunden ist (vgl. Mk 10,41-45 parr; 
Joh 13 u. ö.). Zugleich ist der Begriff .,Diener" bzw. "Dienst" bei Paulus und 
im ntl. Schrifttum zur Bezeichnung der gemeindeaufbauenden Tätigkeit breit 
gestreut (vgl. 1 Kor J,5; 12,5; 16, 15; Röm 16, I f.; Apg 6, 1-6 u. a.). Im 
folgenden nennt Paulus die Apostel "Diener des neuen Bundes" (2 Kor 3, 6), 
die im "Dienst der Versöhnung" (2 Kor 5, 18) stehen und "Diener Gones" sind 
(2 Kor 6,4). Im Gegensatz zu den mit Tinte geschriebenen Empfehlungs-
schreiben seiner Rivalen in Karinth, aber dann doch weit über diesen Anlaß 
hinausgehend, charakterisiert Paulus den Brief Christi, der da die Gemeinde 
ist, als einen, der "geschrieben ist nicht mit Tinte, sondern mit dem Geist des 
lebendigen Gones, nicht auf steinerne Tafeln, sondern in Tafeln: (in) 
fleischerne Herzen." Kernelemente paulinischer und christlicher Theologie 
werden mit den Stichworten "Geist des lebendigen Gottes", "steinerne Tafeln" 
und" Tafeln fleischerner Herzen" angesprochen. Zum Verständnis dieser 
Aussagen ist der Blick auf ihren atl. Hintergrund unerläßlich. 
2. Zu den alttestamentlichen Vorgaben der paulinischen Aussagen 
Ocr Begriff "Tafeln aus Stein" erinnert an die Gesetzestafeln vom Sinai: • Der 
Herr sprach zu Mose: Komm herauf zu mir auf den Berg, lind bleib hier! Ich 
will dir die Steintafeln übergeben, die Weimng und die Gebote, die ich 
aufgeschrieben habe. Du SOIlSI das Volk darin unterweisen« (Ex 24, 12 16, vgl. 
34, l). Wie sehr der Sinaibund mit seiner Tora Paulus beschähigte, läßt seine 
von ihm selbst zur Sprache gebrachte Glaubensgeschichte zutagetrelen (vgl. 
Gall, 13 H.; Phi I 3, 5 ff.). Auch derfolgendeText 2 Kor 3, 5-18,derzusammen 
mit Gal 4, 21-31 antithetisch ausgerichtet ist, bezeugt diese Thematik. 
Der Begriff "Tafeln fleischerner Herzen'" im Kontrast zum Gesetz auf den 
Steintafeln und im Komext der Aussage über den Geist des lebendigen Gottes 
ruft die prophetische Verkündigung in bezug auf die Erneucrung dcs Volkes 
Gottcs und dcn Neuen Bund in Erinnerung. Im Zusammenhang mit der 
Zusage der Sammlung der Zerstreuten Israels und der Reinigung des Landes 
vom Götzendienst heißt es Ez 11, 19: ",Ich schenke ihnen ein anderes Herz und 
schenke ihnen einen neuen Geist. Ich nehme das Herz 'Von Stein aus ihrer Brust 
und gebe ihnen ein Herz 'VOn Fleisch, damit sie nach meinen Gesetzen leben und 
auf meine Rechtsvorschriften achten und sie erfüllen. Sie werden mein Volk 
sein, und ich werde ihr Gau sein« (vgl. Ez 36, 26-28). Zu dicser hier 
verheißenen Erneuerung gehärt die Verwandlung des Menschen durch die 
1& Die atl. Zitate erfolgen nach der Einheitsübersetzung. 
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Kraft des Geistes Goues. Das Herz aus Stein wird du rch das Hcr'l. von Fleisch 
crsell.t. Und der Geist im Inoern des Menschen bewirkt, daß Gottes GeselZ 
nicht äußerlich bleibt, nicht mehr nur ein Geselz auf Tafeln aus Stein ist, 
sondern innerlich bejaht wird l1 • 
Verwandt ist der Text mit der Perikope, die .. unter den berühmtesten der 
ganzen Bibel"" aufgcfühn wird und die mit ihrem Begriff "neuer Bund", der in 
2 Kor J, 6 aufgegriffen ist, Paulus gewiß nicht unbekannt gewesen sein wird: 
"Seht, es werden Tage kommen - Spruch des Herrn -, in denen Ich mit dem 
Haus Ismef und dem Haus Juda einen neue" Bund schließen werde, nicht wie 
der Bund war, den ich mit ihren Vätern geschlossen habe, als u:h sie bei der 
Hand nahm, um SIe aus Agypun herauszuführen. Diesen memen Bund haben 
sie gebrochen, obwohl ich Ihr Gebieter 'U.'ar - Spruch des Herrn. Denn das Wird 
der Bund sein, den ich nach diesen Tagen mit dem Haus Israel schließe-Spruch 
des Herrn. Ich lege mein Geselz in sie hmein und schreibe es auf Ihr Herz. Ich 
werde ihr Gott sem, und sie 'U.'erden mem Volk sem. Kemer Wird mehr den 
andern belehren, man Wird nicht zuemander sagen: Erkennt den Herrn!, 
sondern sIe alle, klein und groß. werden ,mch erkennen - Spruch des He"n. 
Denn Ich verzeihe ihnen ihre Schuld, an ihre Sunde denke ich nicht mehr« 
Oer 31 (LXX 38], 31-34). Auch hier besteht die prophetische Heilsverkündi-
gung in der Verheißung der Erneuerung des Volkes Gottes. E. Haag hebt u. a. 
fo lgende Momente hervor: "Diese Neuschöpfung des Gottesvolkes stellt sich 
dem Propheten als ein neuer Bundesschluß dar. ,Neu' be7ieht sich hier nicht 
auf die Wiederholung eines Unternehmens von gleicher An; ,neu' bedeutet 
hier vielmehr die wunderbare Wiederherstellung des Goncsvolkes, die auf 
ei ner innerlichen Umwandlung des sündigen Menschen gründet. Denn im 
Unterschied zum Alten Bund wird Jahwe diesmal seine Weisung, die das 
Goltesvolk verpflichtet, nicht auf Tafeln aus behauenem Stein aufzeichnen 
(vgl. Ex 24, 12; 31, 18; 34, I); er wird vielmehr seine Weisung in das Innere des 
Menschen legen und sie damit gleichsam auf die Tafeln seines Her/ens 
schreiben. Das hat dann zur Folge, daß die WeisungJahwes nicht meh r an dem 
11 Vsl. H. F. FUHS, Ezechu:lll 2>-48 (NEB Al), Wünburg 1988,205, l.U Ez J6, 26-28: 
.Das Emssein mit dem Gottesgeisl ermöglicht dem Menschen und gibt ihm die Kraft, sein 
Leben nach Gottes Willen zu gemlten (vgl. 6,9; 11,19 f.; 18, JI). Dadurch entsteht eine 
wirkliche Gemeinschaft zwischen Gon und Mensch, WIrd der Bund zwischen Jahwe und 
seinem Volk zu einer unumkehrb.uen, bleibenden geistigen Realit:it über alle InstilUlionen 
hinweg. Dieses I-Ieilswort ist ohne Frage ein Höhepunkt atl. Verkimdigung. Es nimmt die 
ntl. Begrundung der durch Christus gestirtelen Gemeinschaft mit seinen Jüngern vorweg, in 
der geIstgewirkte innere Wandlung des Menschen und Erfüllung von Christi Willen im 
Dienst am Nächsten zu einer Einheit verschmelztn." 
11 So A. ScHI:.NKER, Du nie aufgehobene Bund. Exegetische Beobachtungen zu Jer 31, 
J I-)4, in: E. ZENGER, Der Neue Bund im Alten. Studien zur Bundeslheologie der heiden 
Te5lamcme (QD 146), Freiburg-Basel-Wien I99J, 8S-112, 85. 
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Widerstand des Sünders abprallt, sondern dank der neu begründeten Gemein-
schaft Jahwes mit dem Gonesvolk vom Menschen vorbehaltlos angenommen 
und mit Selbstverständlichkeit verwirklicht wird"19. 
Ob die Aussage A. Schenkcrs: "Der neue Bund ist der alte, aber der gegen 
den Bruch gefeite Bund" 20 dem Neuheitsgedanken voll gerecht wird, kann 
bezweifelt werden, so unbestreitbar es ist, daß Jahwe seinem Volk trotz dessen 
Untreue d ie Treue hält. Dies weiß auch Paulus, wie er insbesondere in Röm 11 
den Heidenchristen gegenüber betontlI . Das Schriftzitat: "Und dies (ist) ihnen 
der von mir (gestiftete) Bund (~nuo' t~oii ÖtoOip'.lÜ, wenn ich wegnehme ihre 
Sünden" (Röm 11,27) steht zwar sprach lich Jes 27, 9 (LXX) nahe, inhaltlich 
jedoch auch aufgrund des Dia~.heke-Begriffs Jer 31, 33 f. Die Stelle zeigt, daß 
Paulus unter dem "Bund" in Ubereinstimmung mit der biblischen Tradition 
nicht ein Bündnis zweier gleichrangiger Partner, sondern primär eine .. Verfü-
gung" Gones vemeht21 • Daß Jer 31, 31-34 in 2 Kor 3 keine Rolle spieh21, ist 
schwer vorstellbar. Die Bezugnahme des Apostels auf atl. Texte geht generell 
weit über die bewußten Zitate hinaus, und H.-j. Klauck warnt davor, aufgrund 
der in 2 Kor 3, 12-16 erfolgten kritischen Auslegung der Mosegeschichte von 
Ex 34 durch Paulus zu übersehen, daß die Glaubensaussagen des ersten Bundes 
"in die Substruktur jeder christlichen Theologie" eingegangen sind14 • 
Von fundamentaler Bedeutung für die paulinische Theologie dürfte es 
jedoch sein, daß der Apostel bei all seiner auch in der eigenen Glaubenserfah-
rung gründenden überaus scharfen Gesetzeskritik (vgl. Gal 3-4; Röm 4-8) die 
Tara als Weisung Gones nicht verwirft, sondern von der Zuversicht erfüllt ist, 
daß der vom Geist Gones bestimmte und Christus angehörende Mensch diese 
in ihrem wesentlichen Kern erfüllen kann (vgl. Gal 5, 14. 18; Röm 7, 14-25; 
8, 1 f.; 13,8-10). Im Unterschied zu Qumran definiert sich jedoch die 
19 E. HAAG, Das Buch Jeremia, Teil 11 (Geist!. Schriftlesung), Düsseldorf 1977, 107f. S. 
ferner C. LEVIN, Die Verheißung des neuen Bundes in ihrem ,heologiegeschichtlichen 
Zusammenhang ausgelegl (FRLANT 137), Göttingen 1985. 
zo ScHENKER, Der nie aufgehobene Bund 112. 
ZI VgLJ. ECKERT, Das letzte WOr! des Apostels Paulus über Israel (Röm 11, 25-32)-eine 
Korrektur seiner bisherigen Verkündigung?, in: Schrifl und Tradition (s. Anm. 14) 
57-84. 
zz Zur umstrittenen Übersetzung des Begriffs bent (LXX &LuOipnJ) f[lit ~Bund" vgl. 
E. KlITSCH, Ar!. ftBund~: TRE VII (1980), 397-410 (doT1 weitere Lil.). 
ZJ So C. WOLFF, Der zweite Brief des Paulus an die Korinther(fhHK VIII), Berlin 1989, 
vgL E. GRÄSSER, Der Alte Bund im Neuen. EXt'ßetische Studien zur Israelfrage im Neuen 
Teslament, Göttingen 1985,81. Anders A. LINDEMANN, Die biblische Hermeneutik des 
Paulus. Beobachtungen zu 2 Kor 3, in: WOT1 und Dienst 1995, 125-151, 131 f.; LEVIN, 
Verheißung des neuen Bundes 266; Vogel, Das Heil des Bundes 188. 
Zt H.-j. KLAUCK, Konflikt und Versöhnung. Chrimein nach dem zweiten Korinther-
brief, Würzburg 1995,40. 
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christliche Gemeinde nicht von der Beziehung zur Observanz der SinaitoralS, 
sondern von Christus, dem auferstandenen Herrn, und von Pfingsten her. Ocr 
christliche Glaube gründet nicht nur für Paulus in der Erfahrung des 
neuschaffenden Geistes Gones (vgl. Apg 2; Joh 20, 19-23). Die Gemeinde des 
Neuen Bundes versteht sich als "das Volk des Gcistes"U , Insofern ist die 
Aussage von C. Lcvin, daß das "traditionelle Motiv" vom Neuen Bund "nicht 
zu den Grundlagen der paulinischcn Theologie'" gehört, .. wenngleich es 
durchaus geeignet ist ist. das Anliegen des Apostels zum Ausdruck zu 
bringcn"27, problematisch. 
3. Gott "hat uns befähigt zu Dienern des Neuen Bundes. nicht des Buchsta-
bens, sondern des Geistes" (2 Kor 3, 6) 
Zu den großen Aussagen über das Aposte!amt und die Gemeinde fühlt sich 
Paulus ermächtigt, nicht weil er solche theologischen Einfälle fern von der 
Wirklichkeit gehabt hätte, sondern er hat Gottes Gnade höchstpersönlich 
erfahren und seine Missionserfolge bestätigen bei allen Rückschlägen sein 
Charisma zum Apostel (vgl. Ga12, 7-9; I Kor 11,28; Röm 15, 17-19), wie er 
denn andererseits seine Gemeinden immer wieder auf ihre Geisterfahrung 
anspricht (vgl. Gal 3,2-5. 14; 4, 6 L; 5, 15 H.; 6, 2; 1 Kor 10-12; Röm 8; 2 Kor 
11,4 u.a.). In diesem Sinn kann er denn weiter schreiben: "Ein solches 
Vertrauen aber haben wir d,/Ych Christus zu Gou. Nicht daß wir von uns selbst 
fähig sind, etwas IIns zuzllschreiben wie aus IInS selbst, sondern Ilnsere 
Befähigung (lxav6rl1~) (ist) allS GOlt, der IInsallch befähigt hat zu den Dienern 
(des) neuen Bundes, nicht des Buchstabens, sondern des Geistes; denn der 
Buchstabe tötet, der Geist aber macht lebendig" (2 Kor 3, 4-6). 
Die scheinbar unvermittelt auftretende Rede von den "Dienern des neuen 
Bundes" könnte durch die Auseinandersetzung des Paulus mit den Konkur-
ren1.aposteln bedingt sein, die sich als .. Hebräer", ... Israeliten" und .. Nach-
kommen Abrahams" (2 Kor 11,22) möglicherweise auch in Kontinuität zu 
Mose sahen und diesen als Prototyp des Gott schauenden und von göttlicher 
Herrlichkeit erfüllten Menschen, als erSten Christen und als Diener Gottes, 
verstandenl8• Jedoch darf man nicht übersehen, daß der Text durch die 
bisherigen Ausführungen vorbereitet ist und in seinen dichten theologischen 
l' Vgl. I L L!CHTENBERGER, Alter und Neuer Bund, in: NTS 41 (1995),400-414. 
J' Vgl. J. JERVElL, Das Volk des Geisles, in: God's Christ and his People. Studies in 
Honour of N. A. Dahl, ed. by J.1ERVELl and W. A. MEEKS, Oslo 1977,87-106. 
11 LEVIN, Verheißung 267. 
11 Vgl. hierL.u außer den Ko~mentaren S. SCHUI..Z, Die Decke des Moses. Untcrsuchun-
gen zu einer vorpaulinischen Uberlicferung in 11 Cor 3,7-18, in: ZNW 49 (1958),1-30; 
D. GEORGI, Die Gegner des Paulus im 2. Korimherbricf. Studien zurreJigiöscn Propaganda 
in der Späuntike (WMANT 11 ), Neukirchen-Vluyn 1964. 
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Aussagen Reflexionen voraussetzt, die in der Verkündigung des Apostels auch 
anderswo bezeugt sind und zu den Kernelememen seiner Theologie gehö-
ren. 
Ocr Begriff "des neuen Bundes" ist dcm Apostel zudcm durch die 
Abendmahlstradition vorgegeben (vgl. I Kor 11, 23-26)29. Sein spezifisches 
Verständnis trin zutagc, wenn er der Gemcinde, die Träger der Herrenmahl-
feier ist, schreibt: .. Denn sooft ihr von diesem Brot eßt und aus dem Kelch 
trinkt, verkündet ihr den Tod des Herrn, bis er kommt" (V. 26). Durch diese 
Feier gemäß dem Vermächtnis Jesu und in dcr "Gemeinschaft (iWl"Ulvia) mit 
dem Blut Christi" und "dem Leib Christi";lO baut sich die Gemeinde ZUlll Leib 
Christi auf (I Kor 10, 16 f.). Jesu Wort: "Dieser Kelch ist der neue Bund in 
meinem Blut" (I Kor 11,25, par Lk.22, 20) hat für die Theologie des Paulus, 
gerade weil er so extrem wenig die Überlieferung der Evangelien zur Sprache 
bringt, gewiß hohe Bedeutung. Wie auch die anderen Diatheke-Stcllen in den 
Paulusbriefen anzeigen (vgl. Gal 4, 21-31; Röm 9,4; 11,27), hat sich der 
Apostel mehrfach mit der "ßundes"-Thematik befaßt und ist sich ihrer 
Vielschichtigkeit bewußtlI. Das Wesen "des neuen Bundcs" kennz.eichnct 
Paulus durch die Erläuterung "nicht des Buchstabens, sondern dcs Geistes", 
und es ist die sentenzenartige Bemerkung - ihre paulinische AuthcOIizität 
braucht nicht in Frage gestellt 7.U werden - hinzugefügt: "Dcnn der Buchstabe 
tötet, der Geist aber macht lebendig". Wieder schlägt das christliche Selbst-
verständnis, Volk des Geistes zu sein, voll durch. Neuer Bund und die 
Erfahrung der Wirksamkeit des Geistes gehören unlösbar zusammen, wobei 
der Geist Gones bzw. Christi durch das mit Christus verbundene Hei lsge-
schehen vcrmittelt ist. "Der Herr ist Gei$[", heißt es in 2 Kor 3, 17, und I Kor 
15,45 hat Paulus mit Rekurs auf die Schrift den Korinthern verkündet: .. Es 
wurde der erste !VI:nsch, Adam, zu lebender Scc.le, der l~t7.te Adan:a zu lebendig 
machendem GeIst . Unter dem letzten Adam Ist ChnslUs gememt, über den 
der Apostel später sagt: .. Wenn jemand in Christus (ist), (ist er) eine neue 
Schöpfung" (2 Kor 5, 17). 
Kontrovers ist in der Exegese, was Paulus unter dem "Buchstaben", der 
.. rötct"', versteht. Ist damit das auf "steinerne Tafeln" eingemeißelte Gesetz 
l' Vgl. GRASS[R, Der Alte Bund Im Neuen 16; . D;!.ß 2 Kor 3,6 im weiteren 
Aussmhlungsberdch dir5er (~~ndmahl.s-) ~radition li~t, darf .man v~r~uten.· 
)Cl V~1. J. EC:KlRT, Der paull~lsche Komom~.~etbnke m den EUC~af1St1Schen I lochge-
beten, m: Gratl;!'s agamus. StudIen ,zu.m euchaf1Susc~en Hochgebet. h.lr 8. Fischer. Hng. 
von A. H EINZ u. 11. Rl·NNINGS. hClburg-B;uel-Wlen 1992,61-74. 
11 Vgl: VOGEl., Das Heil des Bundes (5. Anm. [~) und d.ie 8eilr;t~e von K. ßACKII AUS, 
Goltes mcht bereuter Bund. Alter und neuer Bund In der SIcht des hühchristenlums und 
P. J. GRABE, Km".) btaOfpt11 in der paulinischen Liteutur. Ans;itu zu einer pauJinis'chen 
Ekklesiogie, in; Ekklesiologic de:s Neucn Te:su.ment5 (5. Anm. 11) 33-55 u. 267-287. 
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gemeint (vgl. 3, 3), das als Anklägerdes sündigen Menschen diesen verurteilt, ja 
die zum Tode führende Sündenmacht sogar provoziert und selbst nicht in der 
Lage ist, ncucs Lehen hervorzubringen (vgl. Gal 3; Röm 7)? Ist das 
geschriebene WOrt gemeint, das äußerlich bleibt und nicht ins Herz des 
Menschen ged ru ngen ist (vgl. Röm 2,29), im Gegensatz zur lebendigen 
Verkündigung, die geistliches Leben vcrmittcltll? Ist eine Schriftauslegung 
gemeint, die nicht Christus als das Heil und somit das wahre Leben zu 
erschließen vermag? Unstrittig ist, daß Paulus die Schrift als Wort Gones 
versteht, wie er sich ja immer wieder auf sie als Offenbarung beruft (vgl. auch 
2 Kor 1,20). Allerdings wird für ihn ihr Leben fördernder Offenbarungscha. 
rakter nur in ihrer Ausrichtung auf Christus hin und von ihm her wirksamH . 
Man wird bei der Exegese der Vorstellung vom tötenden Buchstaben gewiß 
auch die Glaubensgeschichte des Paulus nichl außer acht lassen. Zu dieser 
gehört eine negative Erfahrung mit dem Gesetz, ohne daß dieses an sich eine 
negative Größe ist. Röm 7, 6 verkü ndet der Apostel: "Jetzt aber sind wir gelÖSt 
vom Gesetz, gestorben (dem), worin wir festgehahen wurden, so daß wir 
dienen in Neuheit des Geistes und nicht im alten Zustand des Buchsta-
bens." 
Oie anklagende und verurteilende Funktion des Gesetzes ist vorausgesetzt, 
wenn der Apostel im folgenden in der für ihn typischen, ins Prinzipielle 
vorstoßenden und zugespitzten Redeweise den von ihm als Apostel geleisteten 
"Dienst des Geistes" in Kontrast bringt zu dem durch Mose repräsentierten 
Dienst des Sinaibundes: ,,\fIenn aber der Dienst des Todes, in Buchstaben 
gemeißelt auf Steinen, geschah in Herrlichkeit (lv b6~!J), so daß nicht 
hitlblicken konnten die Söhne Israels auf das Angesicht des Mose wegen der 
Herrlichkeit seines Angesichts, der vergehenden, wie wird nicht (noch) mehr 
der Dienst des Geistes In Herrlichkeit sein? Wenn nämlich dem Dienst der 
Verurteilung Herrlichkeit (eigen ist), viel mehr ist überreich der Dienst der 
Gerechtigkeit an Herrlichkeit. Denn auch nicht ist verherrlicht das Verherr-
lichte in diesem Teil wegen der überragenden Herrlichkeit. Wenn nämlich das 
Vergehende durch Herrlichkeit (geprägt war), viel mehr (ist) das Bleibende in 
Herrlichkeit" (2 Kor 3, 7- 11 ). 
Oie Aussage des Apostels über den dem Neuen Bund entsprechenden 
"Dienst des Geistes'" und "Dienst der Gerechtigkeit" sind im Kontext seiner 
Theologie eigentlich klar. Gottes Gerechtigkeit erlangt der sündige Mensch-
Jj Vgl. hierzu A. STIMPFLE. MBuchmbe und Geist-. Zur Geschichte eines Mißverständ-
nisses von 2 Kor 3,6, in: BZ 39 (1995), 181-202. 
l) Vg1.J. ECKERT, Die geistliche Schriftauslegung des Apostels PiU[US nach 2 Kor 3, 4-18. 
in: Dynimik im Wort. Lehre \'on der Bibel. Leben :lUS der Bibel. Festschr. aus Anliß des 
50jährigcn Bestehens des Kath. Bibelwerkes in Deutschland (1933-1983). StUltgin 1983, 
241-256. 
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und alle Menschen sind nach Paulus Sünder (vgl. Röm 3, 1-20)- nur durch die 
ihm durch Christus zutei l werdende Gerechtigkeit, die zugleich mit dem 
Geschenk des reinigenden und ncues Leben vermittelnden Geistes verbunden 
in (vgl. J Kor 6, 11 ; Röm 3, 21-31; 10,4 u. a.). In überschwcnglicher Sprache 
preist cr die hier offenbar werdende Herrlichkeit, wobei es bei dem ihm 
möglicherweise durch die Verkündigung seiner Gegner vorgegebenen Begriff 
"Herrlichkeit'" (M;a) gemäß seiner biblischen Herkunft um die Gegenwart 
Gottes mit all ihrer hei lshaften Ausmahlung geht, wie am Beispiel des Mosc 
exemplifiziert wird. Es entspricht dem sich oft in Antithesen bewegenden 
Denken des Paulus - ein Moment, das häufig übersehen wird, und zu 
zahlreichen gegensätzl ichen Aussagen in seinen Briefen fü hrtH -, daß er 
gleichsam im Schanen der Herrlichkeit des Neuen Bundes die des Alten 
verschwinden läßt, was allerdings nicht bedeutet, daß das nicht an Jesus 
Christus glaubende Israel aus seiner es erwählenden Gottesbeziehung heraus-
gefallen und ohne Zukunft in Gones Heilsgeschichte ist. Der Bund Gottes mit 
Israel, zu dem vorrangig der Abrahambund gehört - vgl. Gal 3, Röm 4 und die 
Rede von den "Bünden" (a[ ÖlaO~xOL) als Privileg Israels in Röm 9, 4 - geht 
nicht im Sinaibund auf, der nach Paulus mit seiner Ta ra nicht ewig und eine 
vcrgangene Epoche ist (vgl. Gal 3-4). Die profilierten und antithetischen 
Aussagen des Paulus dürfen nicht dazu verleiten, zu übersehen, daß es sich der 
Apostel mit der Positionsbestimmung Israels in der Heilsgeschichte keines-
wegs leicht macht und alle einfachen Formeln GOtt, dessen Heilswege letztlich 
unerforschlich sind (vgl. Röm 11,33-35), Vorschriften machen. 
Wenn die Darlegung in 2 Kor 3 durch die Auseinandersetzung mit den 
anderen Aposteln in Karinth bestimmt iSt, die sich ihrer Offenbarungen und 
Ekstasen rühmten (vgl. 2 Kor 12, 1 H.) und sich auf Mose als den Gauesmann 
be7.0gen, dessen Gottesschau bzw. -begegnung sich auf seinem Antlitz 
widerspiegelte (vgl. Ex 34), dann läßt Paulus bei seiner Selbstdamellung als 
Apostel zugleich viel einfließen, das die ch ristliche IdentitälSsuche gegenüber 
der Synagoge zu erkennen gibt. In diesem Sinn bietet der Apostel eine höchst 
eigenwillige Auslegungder angesprochenen Mosegeschichte:. Da wir nun eine 
solche Hoffnung haben, verfahren u,jr mu viel Freimut (lraeetJOtu), und nicht 
(tun wir), wie Mose eine Hülle (xa'ul'lw) legte auf sem Angesicht, damit nicht 
hinsehen sollten die Söhne Israels auf das Ende des Vergehenden. Doch 
verstockt wurden ihre Gedanken. De,m bis zum helfligen Tag bleibt dieselbe 
Hülle auf der Verlesung des alten Bundes (njr; ;ru).a:ulr; (JlaO"x ,,,), (die) nicht 
aufgedeckt (ist), weil SIe (11Itr) zn Christus beseitigt wird; aber bis heute, sooft 
Mose vorgelesen wird, liegt eine Hiille auf ihrem Herzen; so oft aber immer er 
H Vgl. J. ECKERT, P.:Iulus und Isn.el. Zu den SlTukturen p~ulinischer Rede und 
Argumenralion, in: TThZ 87 (1978), 1- 13. 
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(bzw. es) sich hinwendet (brtGT(J/:tptJ) zum Herrn, wird die Hülle weggenom-
men. Der Herr aber ist der Geist; wo aber der Geist des Herrn, (ist) Freiheit" 
(2 Ko, 3,12-17). 
So sehr Paulus seine Interpretation der Mosegeschichte gibt, so sehr zeigen 
jedoch andere nt!. Texte, daß die Thematik im Urchristentum virulent war. Zu 
erinnern ist an die Erzählung über die Verklärung Jcsu mit der Erscheinung 
von Mose und Elija und der Botschaft der Stimme aus der Wolke: .. Dies ist 
mein geliebter Sohn, hön auf ihn!" (Mk 9, 2-10, par Mt 17, 1-9; Lk 9, 28-36; 
vgL 2 PetT I, 16-18). Sowohl Kontinuität in der Offenbarungsgeschichte als 
auch ihre Überbietung durch Jesus, den Sohn Gones, kommt hier zur 
Darstellung. Die Bundesthematik ist damit gegeben. K. Berger hält für das 
MkEv, in dessen Mine die Verklärungsgeschichte steht, fest: ,. In Mk 9, 1-8 
verkündet GOtt die .. Ordnung des Bundes", und in Mk 14,25 (der Abend-
mahlser1..ählung) wird dieser Bund formell geschlossen"'). Manhäus und 
Lukas sprechen über den markinischen Text hinaus - doch setzt dieser mit 
seiner Rede von der Verwandlung Jesu dieses Moment voraus - ausdrücklich 
vom leuchtenden Antlitz Jesu (Mt 17,2, vgl. Lk 9,28). Die ErLählung weist 
Jesus als den Gouesboten des Neuen Bundes aus. Auch in der Stcphanuscr-
zählung der Apg wird von diesem gesagt, daß die Mitglieder des Hohen Rats 
"sein Gesicht wie das Gesicht eines Engels" sahen (7, 15). Seine Schau: "Er 
aber, erfüllt vom heiligen Geist, blickte zum Himmel empor, sah die 
Herrlichkeit Gones undJesus zur Rechten Gones stehen und rief: Ich sehe den 
Himmel offen und den Menschensohn zur Rechten GOlles stehen" (Apg 7, 55) 
ist für das christliche Selbstverständnis in der Auseinandersetzung mit der 
Synagoge höchst aufschlußreich und reiht Stephanus umer die christlichen 
Offenbarungszeugen erSter Ordnung ein. Visionen spielen bekanntlich im 
Urchristentum für die Legitimation der Boten des Neuen Bundes eine große 
Rolle. Für die Konkurrenzar0stel in Korinth, die Paulus polemisch dem Satan 
zuordnet, "der sich als Enge des Lichts tarm" (2 Kor 11, 14), wurde dies schon 
festgestellt. 
Aufschlußreich für das Verständnis von Ex 34 im hellenistischen Judentum 
dürfte die Auslegung von Philo von Alexandrien sein, der in seiner Vita des 
Mose schreibt: .. Speisen aber und Getränke mißachtete er 40 Tage hinterein-
ander, denn er hane offenbar bessere Speisen durch das Schauen, durch die er, 
von oben her vom Himmel herab mit Geist erfüllt, eine bessere Qualität 
erlangte, zuerst im Verstand, dann auch durch die Seele hindurch im Leib, in 
beidem nach Kraft und Anmut wachsend, so daß die, die es später sahen, es 
nicht glau bten" (1169). "Und vierzig Tage später, wie erwähnt wurde, stieg er 
n K. BERGER, Theologiegeschichte des Urchristentums. Theologie des Neuen Testa-
ments, Tubingen u. Bnell994. MO. 
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herab, viel schöner im Antlitz als da er hinaufstieg, so daß die, die ihn sahen, 
staunten und erschrocken waren und mit ihren Augen nicht länger aushalten 
konnten ... den Anblick ausstrahlenden, sonnenartigen Glanzes" (11 70)36. 
Die Hülle über dem Antlitz des Mose Im im Untersch ied zu den 
Priestermasken, die zur Repräsentanz der Gouheit diemen, die Funktion, den 
Israeliten die Begegnung mit dem von der göttlichen Herrlichkeit erfaßten 
Mose zu ermöglichen. Paulus sicht in ihr jedoch auch ein Zeichen dafür, daß die 
Vergänglichkeit des Glanzes des Mosedienstes verborgen geblieben ist. Seine 
Aus legu ng gleitet hinüber zur prophetischen Diagnose der gegenwärtigen 
heilsgeschichtlichen Situation in der aktuellen Auseinandersetzung mit seinen 
jüdischen Glaubensbrüdern. Über ihr Geschick sagt er, daß "ihre Gedanken 
verhärtet sind" (vgl. Röm 9-l l )J1 und - den Begriff .. Hülle" in einem weiteren 
Sinn verwendend - äußert er: "Dieselbe Hülle bleibt auf der Verlesung des 
alten Bundes, (die) nicht aufg~deckt (ist), weil sie (nur) in Christus beseitigt 
wird". Möglich ist auch die Ubersetzung: .. ohne daß aufgedeckt ist, daß sie 
bzw. er (der alte Bund) in Christus beseitigt wird'". Die von der Einheitsüber-
setzung gebotene Aussage über das Endedes Alten Bundes ist zwar im Kontext 
der Gedan ken des Paulus nicht auszuschließen, jedoch vom Text her nicht 
zwingend erforderlich)'. Vielleicht ist bei dieser "Hülle auf der Verlesung des 
al ten Bundes" bz.w ... des Mose" (V. 14 f.) eine Anspielung auf die Hülle über 
dem Torasch rein bzw. einem Transportgerät für die Torarollen, wie sie auf 
einem Bild der Synagoge von Dura-Europos zu sehen ist, gegebenl9• Jedoch 
meint Paulus die verhüllte Schrift, die nur im Glauben an Christus zu ihrer 
enthüllten Offenbarung gclangro. Deshalb fährt er fort: "Aber bis heute, sooft 
'" Vgl. K. BERGER - C. COlPE, Reiigionsg('SChichdich~ Textbuch zum Neuen 
Tem.ment (NTD Textreihe Band I), Göningen u. Zürich 1987,260. 
}7 VOGEL, Das Heil des Bundes, formuliert als Problem: • Wie kann der verheißene neue 
Bund (ein umrügliches Zeichen ist der den Gbubenden verliehene Geist) Wirklichkeit 
geworden sein, während doch ein Großteil des Bundesvolkes außerhalb dieses Bundes 
steht?W (193) und gibt als Ansicht des Paulus wieder: .Die andauernde Verstockung Israels 
iSI also die Erklärung für jene befremdliche Gleichzeitigkeit von erneuertem Bund und altem 
UnheilszusammenhangW (194). S. ferner G. ROHSER, Prädestination und Verstockuns. 
Untersuchungen zur (rühjüdischen, paulinischen und johanneischen Theologie(TANZ 14), 
Tübingen u. Basel 1994. 
" Vgl. gegen diese übersetzung WOlFF, der zweile Brief des Paulus an die Korinther 
73. 
,. Vgl. die Abbildung bei G. THEISSEN, Psychologische Aspekte paulinischerTheologie, 
Gättingen 1983, 126. 
00 Vgl. LINDEMANN, Iiermeneutik: •... in der Verlesun~ bleibt verhüllt, was in der 
verlesenen JtuAuui Ol?-Oiptll ges~gl is.tW (140) . • .In Chris~us hört da5 Lesen der JtUMUU 
Ot(01)X'l durchaus mchl auf; die Hmwendung zu Chnstus als dem JtVfU~(t bedeutet 
vielmehr, daß die Jl'UAUlCt OlUO,'pt'l überhaupt erst jetzt verstanden, d. h. erSI jetzt als ,Schrift' 
gelesen werden kann" (144). VOGEL, Du Heil des Bundes 195: .Die JtuAUla OlUOI)XTI ist die 
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Mosc vorgelesen wird, liegt eine Hülle auf ihrem Herzen. Sobald er sich aber 
zum Herrn hinwendet, wird die Hülle weggenommen" (V. 15 f.). Dieser le[zte 
Satz nimmt die Aussage über Mosc Ex 34,34 auf, wobei Slatt des im 
LXX~Textcs verwendeten Wortes "hineingehen" der der Missionssprache 
angehörende Begriff "hinwenden" ... bekehren'" (t1llOTQEq;t:tV) gebraucht wird. 
Als Subjekt liegt aufgrund der ad. Vorlage Mose nahe, der dann positiv zum 
Typos derer geworden ist, die sich zum "Herrn" - gemeint ist Christus (vgl. 
2 Kor 4,5) - wenden. Möglich ist aber auch, als logisches Subjekt das 
gegenwärtige Israel anzunehmen, das der Apostel ja im Blick hane, und es wäre 
ein indirekter Appell an Israel zur Hinwendung zu Christus gegeben. Die 
erlösende Wirklichkeit des Neuen Bundes mit der in der paulinischen 
Theologie so hervorgehobenen Freiheit derer, die Christus angehören (vgl. 
Gal 5, 13. 18 u. a.), wird zudem in dem folgenden Bekenntnis verkü ndet: 
",Doch der Herr ist der Geist; wo aber der Geist des Herrn (ist), (ist) Freiheit" 
(1/.17). 
Von großer theologischer Relevanz ist, daß Paulus bei all seinen hohen 
Aussagen über die Apostel als Diener des Neuen Bundes nicht aus dem Auge 
verliert, daß gleichsam der Tauftitel vor dem Amtstitel rangiert und für den 
Neuen Bund der Gedanke der Gleichheit und Einheit aller Glaubenden in 
Christus fundamental is~l. Alle Glaubenden sind .Kleriker", d. h. Erwählte 
(vgl. 1 Kor 1,27f.; Röm 8, 33}'l und .. Geistliche" (vgl. Gal 6, I). Wurde im 
Alten Bund nach Ex 34 nur von Mose Gottes Herrlichkeit auf seinem Anclitz. 
ausgesagt, so verkündet der Apostel für den Neuel1 Bund:» Wir alle aber, mit 
unverhülltem Angesicht die Herrlichkeit des Herrn wie in einem Spiegel 
schauend ()(aromQI~6J.u:VOI). werden m dasselbe Bild 'Verwandelt (1Iera.uOe" 
qrouliEOa) von Herrlichkeit zu Herrlichkeit, wie vom Herrn (des) Geistes· 
(2 Kor 3, 18). Eine Unterscheidung zwischen Männern und Frauen in der 
Repräsentanz der göttlichen Herrlichkeit liegt Paulus trotz 1 Kor 11,2-16 
völlig fern H und würde die Wirklichkeit des Neuen Bundes nicht erfassen (vgl. 
als Bundesurkunde verstandene Tora, sofern sie noch nicht im neuen Heilnusammenhang 
der )(UlV~ &UO~)(11 gelesen wird. M 
41 Vgl. J. ECKf.RT, Gleichheit und Ungleichheit der Menschen nach dem Neuen 
Testament, in: Trierer Beiträge. Aus Forschung und Lehre an der Uni .. ersiti.it Trier, 
Sonderheft 5, 1982, -4--12. 
4l Vgl. J. ECKERT, Art ... ErwählungM (N1): TRE X 192-197. 
4l In 1 Kor 11, 2-16 geht es Paulus bei d~m Plädoyer für die Kopfbed«kungder Fnu im 
GOllesdienn um eine Sille, nicht um gönliches Recht, wobei er in der Tat nark~ Argumente 
einer partriarchalischen Theologie bietet, die er allerdings selbst wieder in der Aussage: 
..j~doch ist weder die Frau ohne den Mann, noch der Mann ohne Frau im Herrn- (V. 11) 
rdativien, und 2 Kor 3, 181aß, wie Ga13. 28 zut;agetreten, was die eig~mlichen Kernaussagen 
des Evangeliums sind. Die oft ~egens~tzlichen Aussagen des P;aulus auf vielen Gebieten 
sollten zur Vorsieh, einer einselligen Auswertung sciner Argumente mahnen. 
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Ga13, 28}. Die Herzens- bzw. Wesensverwandlung aller Glaubenden aurgrund 
ihrer Chrislusbegcgnung ist die zentrale Aussage und ein charakteristisches 
Merkmal des Neuen Bundes", Im Schlußsatz über "das Evangelium von der 
Herrlichkeit Christi, der Gones Bild ist" (2 Kor4, 4), heißt es: .. Denn Gon, der 
gesagt hat: .. Aus der Finsternis soll Licht leuchten, der ist aufgeleuchtet in 
unseren Herzen zum Lichtglanz der Erkenntnis der Herrlichkeit Gones im 
Angesicht Jesu Christi" (2 Kor 4, 6). Christus zu erkennen, Gones Herrlich-
keit, d. h. seine wirkmächtige Gegenwart im Angesicht Jesu Christi zu sehen, 
ist gleichsam ein Akt der Neuschöpfung. In 2 Kor 3, 18 spricht Paulus davon, 
daß der Christ die Herrlichkeit des Herrn wie in einem Spiegel schauen kann4) 
und dadurch verwandelt wird, wobei die Wendung "von Herrlichkeit zu 
Herrlichkeit" entweder den in Stufen erfolgenden Prozess dieser Wesensver-
wandlung zum Ausdruck bringt -Christ ist man nicht einfach, sondern muß es 
immer auch noch werden - oder den Ausgangspunkt von der Herrlichkeit des 
Herrn und den Zielpunkt: die Herrlichkeit des in Christus erneuerten 
Menschen in den Blick nimmt. In Röm 12,2 appelliert Paulus an die 
Glaubenden: .. Und geStaltet euch nicht gleich dieser Welt, sondern verwandelt 
euch durch die Erneuerung des Sinnes, auf daß ihr beurteilen könnt, was der 
Wille Gones ist, das GUle und Wohlgefällige und Vollkommene!" Mit Recht 
betont G. Theißen: "Der entscheidende Unterschied zwischen dem Alten und 
dem Neuen Bund wird durch das Stichwort J.lE'toJ.lOQ<JIOiioOm angedeUlet: 
Christus ist ein Modell, das die Kraft hat, alle Menschen - und nicht nur einen 
auserwählten Diener - in sein Bild zu verwandeln ..... 
Schluß 
Das Selbstverständnis des Apostels Paulus als "Diener des Neuen Bundes" 
könnte durch weitere Texte ergänzt werden. Doch dürften die Kernclemente 
seines AmtSverständnisses zur Sprache gebracht worden sein. Paulus weiß sich 
einerseits als der bevollmächtige Gesandte Jesu Christi mit dem Evangelium 
der Gemeinde gegenüberstehend. In diesem Sinn kann er seine heilsgeschicht-
~ Vgl. BERGER, Theologiegeschichte 270: ~Der neue Bund dagegen schafft nicht nur für 
Christus, 5Onde~n auch für alle, die ihn ansch.1uen, ewigen Gbnz an Herrlichkeit.-
n D.15 dieser U~r~tzung zugrundeliegende gri«h. Verb XalO1t"IQitw wird zuweilen mit 
.widers~iegel~· wirdergegeben (s.o a~ch die Einheitsü~rsetzung), doch ist diese Ü~rset­
zung phll,?log;lsch schwer zu venf!zleren ~nd ?er G.edank~ der Verwandlun~ durch ein 
.Schauen mußte vorausgesetzt sem (vgl. die Diskussion bei WOlfF, Der zweite Brief des 
P.1ulus an die Korinther 77) . 
... THEISSEN, P5ychologische Aspekte 144. Vgl. J. ECKERT, Christus als ~Bild Gottes· 
und die Gottebenbildlichkeit des Menschen in der pauJinischen Theologie, in: Vom 
Urchristentum zu Jesus. Für J. Gnilka. Hrsg. von H. FRANKEMOllE u. K. KERTllGE. 
Freiburg-Basel-Wien 1989,337-357. 
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liehe Aufgabe in dem geradezu klassischen Text 2 Kor 5,18-21 beschreiben, 
wobei zuvor bezeichnenderweise von der neuen Schöpfung die Rede war, die 
denen, die "in Christus" sind, zuteil wird: "Abcr das alles (kommt) von GOlt, 
der uns durch Christus mit sich versöhnt hat und uns den Dienst der 
Versöhnung gegeben hat, wie (es feststeht ), daß GOlt in Christus war, die Welt 
mit sich versöhnend, nicht anrechnend ihnen ihre Verfehlungen und legend in 
uns das Wort der Versöhnung. An Steile Christi sind wir also gesandt, wie Gou 
durch uns ermahnt; wir bitten an Stelle Christi: Laßt euch versöhnen mit Gott! 
Den, der die Sünde nicht gekannt hat, hat er für uns zur Sünde gemacht, damit 
wir würden die Gerechtigkeit Goues in ihm '". 
Ocr neue heilsgeschichtliche Kairas tritt ebenfalls deutlich zutage, wenn 
der Apostel weiter schreibt: .,Als Mitarbeitende (Goues) aber ermahnen wir 
auch, daß ihr nicht ins Leere die Gnade Goues empfangen habt; denn er sagt: 
Zur willkommenen Zeit habe ich dich erhört, und am Tag der Rettung habe ich 
dir geholfen Ues 49, 8 LXX). Siehe, jetzt (ist) die hochwillkommene Zeit, siehe, 
jetzt (ist) der Tag der Reuung'" (2 Kor 6, 1 f.). Das ad. Zitat gehört zu den 
Liedern vom Gottesknecht, über den es weiter heißt: "Ich habe dich geschaffen 
und dazu bestimmt, der Bund zu sein für das Volk, aufzuhelfen dem Land und 
das verödete Erbe neu zu verteilen, den Gefangenen zu sagen: Kommt heraus! 
und denen, die in der Finsternis sind: Kommt ans Licht" Ocs 49, 8 f., vgl. Jes 
42, 6 f.~ 1). Es gehört gewiß auch zur .. Substruktur" der paulinischell Theologie, 
daß für diese die Lieder vom leidenden Gonesknecht in ihrer Transparenz auf 
den Gekreuzigten hin von Bedeutung sind (vgl. die mögliche Aufnahme von 
Jes 53, 5. 8. 12 in Röm 4, 25a und I Kor 15,3). 
Weil gemäß der biblischen Tradition der Neue Bund für Paulus wesentlich 
durch das Wirken des Geistes Gones bestimmt ist und dieser allen Glaubenden 
zuteil geworden ist, weiß er jedoch bei allen hohen Aussagen sein Amtsver-
ständnis zu relativieren, und eine klare Unterscheidung zwischen Diensten und 
Ämtern ist in seiner Theologie kaum möglich. Die Gemeinde ist "Gones 
Tempel", in dem Gottes Geist wohnt (I Kor 3, 16), und alle Glaubenden - die 
Frauen selbsrverständlich eingeschlossen - sind "Geistliche" (Gal 6, I) und 
"Gottbelehrte" (I Thess 4,9). Die Ausführungen von H. Schürmann über "Die 
geistlichen Gnadengaben in den paulinischen Gemeinden" sind mit ihrer 
Schlußfolgerung nach wie vor gültig: .. Die Kirche wird immer wieder von 
Paulus lernen müssen, nicht in ein nur ,juridisches' und damit profanes 
Amtsverständnis zurückzufallen, was eine Sünde wider den Geist des Neuen 
., Vgl. E. HAAG, Bund für das Volk und Liehl für die Heiden Oe! 42, 6), in: Didaskalia VII 
(1977),3- 18; 5. ferner DERS., Die BOIschaft vom Gone5kneeht. Ein Beitrag zur Überwindung 
der Gewalt, in: Gewalt und Gewaltlosigkeit im Alten Testamenl. Hrsg. von N. LOHFINK. 
Freiburg- Basel-Wien 1983, 159-213. 
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Bundcs wärc"·I. So sehr Paulus mincn im urchristlichen Enthusiasmus in 
nüchternem scelsorgcrlichcn Sinn um Ordnung bemüht ist, gehört für ihn zur 
Wirklichkcit des Neucn Bundes unaufgcbbar die Ermahnung: .. Löscht dcn 
Geist nicht aus! Verachtet prophetisches Redcn nich!!" (I Thcss 5, 19)49. 
Es dürfte für Paulus keine Frage sein, daß die Ämter in der Kirche in ihrer 
Ausgestaltung nicht an scheinbar vorgegebene göttlichc Gcsetze odcr eine 
Rcchtsstrukmr gekcttct, sondern allein dem "Dicnst'" verpflichtet sind, 
Christus durch das Evangelium zu vergegenwärtigen und dem Wahen des 
Geistes zur Venvandlung der Herzen der Menschen zum Durchbruch zu 
verhelfen. Man mag die Zuversicht des Apostels in die Kraft dcs Evangeliums 
und das Wirken des Geistes enthusiastisch und vielleicht auch utopisch 
ncnnen, doch würde dann diese Kritik ebenfalls die Rede vom Neuen Bund 
grundsätzlich betreffen . 
•• 11. SCIIORMANN, Ursprung und G~suh. Erört~rung~n und Besinnungcn zum Neuen 
T~m.menl, Dusscldorf 1970, 236-267, 246 . 
., Vgl. M. THEOBALD, .Prophctenworte verachtet nicht!- (1 Thess 5,20). P<lulinische 
Perspektiven gegen eine institUlionclle Versuchung, in: ThQ 171 (199 1),30-47. 
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KLAue,.. Hans-Joser: Die religiöse Umweh des Urchrislcmums I: Stadt- und Hausre1igion, 
MY5luienkuhe. Volksglaube. 11: Herrschcr- und Kaiserkult, Philosophie, Gnosis 
(SlUdienbüchl"T Theologie Bd. 9, I. 2). Vtrb.g W. Kohlhammer. Stung;m 1995.1996, 
207.206 Seiten, brosch. je 3;J,- DM 
Eine urnfuscnde neuere Einführung in die nicht jüdische religiöse Umwelt des Urchristen-
l~m5 ist seit langem cin Dcsidc-tat. O",s ?-",geztigtc ,Wcr.k erfüllt. alle Erwartungen, die, ma~ an 
eine solche Damellu"g haben kann: Sie Ist ubcrslchthch geglleden. geht auf alle w,chul'" 
ßueicht und Aspekte cin, ist kbr, arl5chaulich und lesbar geschriclxn, bringt k ug 
ausgcwlhhc Beispiele und BcispiehclClc (:auf deutsch) mit den nötigen Erhiulcrungcn und gibt 
genügend Litcraturhinweise zur veniefenden Weiterarbeit. 
In Bd. I Zf:igt sich der Vf. venraut mit den Quellt'n und beweist eine hewundernswene 
Kenntnis der- Sekundirliter;uur. Seine O ... rstellung ist uchlieh und nüchtern (m ... nchmal f;ut 
7.U michtern) und im Uneil sicher, wenn dieses ... uch gelegentlich ... lIw ration ... tistisch ... usfällt 
(1.. B. S. 138 f. in der Beuneilung der Wunderheitungen. die vom Wunder nlchu mehr übrig 
I;;';ßt). D ... ß der Vf. in der ... ntiken Traumdeutung die freud'sche Unterscheidung von 
m ... nifestem Trauminh:alt und latentem Tnumged:anken vermißt (5. 168). verwunden etw ... s. 
denn uchlich entspricht dieser die Unterscheidung von Liter ... 1sinn und :allegorischem Sinn, 
wie sie gcr:ade in der :antiken Traumdeutung geübt wurde. w;u Kt:auck selbst erwähnt 
(So 166 f.). Im übrigen ist man für d ... s K:apitel Übt'r. Volksglaube~ besonders d:ankb:ar. Denn 
vieles von dem, w:as der Vf. unter diesem Stichwort beh ... ndeh (Astrologie. M ... mik, Wunder-, 
Zauberei), feien heute in nur leicht gew:andelter GeSt;l1t neue Unt;lna. Unbefriedigend ist 
nach Ansicht des Rez. der Abschnill über ApolloOlus von T yana (5. 140-146). Er wird weder 
dem historischen noch dem phllomateischen Apollonius gerecht. Es wird nicht einmal 
deutlich, welcher Untcrschied zwischen heiden ~teht. Der hiStorische Apollonius war 
offensichtlich ein hcllstherisch begabter M ... gier und Philosoph. der sich ... 1$ WahtS.1ger, 
A5trologe und Iiermller von Amulenen bctitigte. Ob er auch ;lls Wunderheiler wirkte. ist 
unklar. Jedenf.1l1s aber tnt er erst eine Gencr:.tion nach Jesus auf. Diese Ergebnisse der 
historischen Forschung, die im wesentlichen seit E. Meyers Aufsatz von 1917 bekannt sind, 
mußten von den NeuteSI;amentlern endlich einm...J zur Kenntnis genommen wcrden. Denn 
damit ist deutlich. daß die ge$Ol.mle vorchristliche Tradition - griechische wie jüdische - nur 
7.wei mit Jesus wirklich verglcichbue Wundertäter kennt: Elij;a und Elisch;a. Du alte Klischee 
von den vielen Wundenätern. in deren Z;ahl Jesus angeblich einzureihen ist, sollte endlich 
korrigien w!'rd!'n. Der müßige Streit um den ~götdi(:hen Menschen" verwischt nur den 
Befund. ebenso wie die Rede vom .M;agier" Jesus. Hier ist der vf. auch zur«ht skeptisch 
(145 f. 172). 
Von Bd. 11 gilt grundütl.lich du gleiche wie von Bd. I. Er bemndelt z.unächst 
.. Vergättlichte Menschen: Der Iierrscher- und K;aiserkuh" (17-74). Die Inform;ationen. die 
Text- und Beispie1;ausw;ahl sind gediegen und zuverlässig. Etwas überuscht ist der Rez., d;aß 
H S. 43 im Hinblick ;auf Vergils viene Ekloge heißt, sie sei "in der christlichen Tradition zu 
Unrecht als heidnische Prophetie auf Jesus Christus gedeutet"' worden. W;arum .zu 
Unrecht"? Dieses Urteil müßte bei einem Kenner der Allegorese, wie es der Vf. Ist, eigendich 
differenziener ausfallen. S. 73 heißI eS richtig. daß die Parosie eines Herrschers in einer SI;adt 
Modell 5!;and bei der Stilisierung der Pnusic Christi ~in neuu!st;amcmlichen Überlieferun-
gen". Ein Ilinweis auf 1 Thess 4, 16 (., wo dies offensichtlich der Fall iSI, ware :angebracht 
gewesen. 1m !.ibrigen warnt der vf. zu Recht "vor einer einseitigen überschätzung des 
Kaiserkuhes für das Neue Test;amenl" (74). Du nachste Kapitel ist überschrieben: .Auf der 
Suche n;ach dem Glück: Philosophie und Religion" (7S-143). Hier hätte noch schärfer 
herausgestclh werden können, daß Ethik nach ;antiker Auffassung ein Teil der Philosophie 
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war, nicht etwa der Religion. Deshalb mußte du Judentum wie du Christentum in 
heidniKhen Augen ab merkwürdige Mischung aus Religion und Philosophie ('rscheinen. 
Umer den Literaluungaben hälle man sich einen Hinweis auf du schöne, von J. Blank 
uberutzte Buch von G. Bardy, Menschen werdtn Christen (FrC'iburg 1988) gewünscht, du 
ein vonügliche:s Kapitel auch über die philosophische Bekehrung enth:.ilt (zum;1 A. D. Nocks 
Standardwerk zum Thema leider nicht mehr erhaltlich ist), Im Zusammenhang mit der 
stoischen Lehre von der Ekpyrosis (5. 90) vermißt man einen Hinweis auf 2 Pelt 3, 12. Die 
Ausführungen über die ~AUlonomie des Gewissens· (99-103) $ind auch Nichtexegeten zu 
empfehlen, da man immer wieder die längsl wiwerlq;tc Ansicht lesen kann, der GewIssens-
begriff stamme aus der StOa. Die Bezeichnung der S. 12:\ zitienen epikureischen Croooforrnel 
als .Tetrapharmakos· durft(' mit der sogenannten .Königssalbe· zusammenhängen, einem 
aus vier Elementen zuslmmen~esetzltn Allheilmittel, das auch lls oTetrapharmakon" 
bezeichnet wurde. Eine große Hilfe bei der Führung durch das gnostische Llbyrinth bieltt 
das letzte Kapitel: .Rückkehr zum gÖllliche Ursprung: Die gnostische Transformltion° 
(145-198). Nicht von ungehhr meinte A. D. Nock: "Eine angemessene Behandlung des 
allgemeinen Themu ,Gnonizismus' würde übermenschliche f;ahigkeiten an Wissen und 
Sympathie erfordern" (Essays 11 940). Andererseiu läßt sich in der Moderne ein merkwür-
di~er Hang zu dieser Denkweise beoblchlen. wie der vf. gUt aufzeigt (u.a. durch einen 
J'llIIweis auf Beginn und Ende von E. Blochs Hauptwerk .. Das Prinzip Hoffnung"). Gerade in 
diesem Kapitel bewähn sich die sorgfahige Gliederung und Khrheit der Darstellung, die luf 
grundlicher Kenntnis des Gebieu beruht. 
So kann Kritik im Detail, die immer lei,ht zu üben ist, am Gennllurteil nichts ändern: 
Hier lir$t rin rundum gelungenes, ausgezeidmetes Werk vor, das allen Studierenden der 
Theolojle, aber auch den Dozenten nicht genug empfohlen werden kann. Dies gilt um so 
m~h~, a 5 mit dem. Ruckg~ng der hu":,amstiK~en ~ildung d.ie Kenntnisse gerade auf diese~ 
rellglOM- und phllosophlegeKhlchtlu:'h so wlchugen Gebiet oft sehr zu wunKhen ubng 
lassen. Vielleicht ist eine solche Einführung auch Anreiz zum Kennenjemen der bthandelten 
Originalquellen. M. Reiser. Mainz 
MOlNAJI., Amedeo: Die Waldenser. Geschichte und Ausmaß einer europäischen Ketzerbe-
wegung. Freiburg: Verlag Herder 1993. 4S6 Seiten. Paperback. 29,80 DM. 
Vf .• ein Prager Theologe und HislOriker, gliedert seine Ausführungen in sechs Kapiu: l. Im 
ersten Kapitel behandeh er die Geschichte der Waldenser von den Anf.ingen bis zum Treffen 
von Bergamo 1218. Im zweiten Kapitel umersucht er die Waldensische Bewegung bis 1400 
und erl:tuten zuglrich die Enl$(ehung und das Vorgehen der Inquisition. Im drillen Kapitel 
beflßt er sich mit den Beziehungen der Waldenser l;U den Ilussilen. Im vienen Kapitel 
beleuchtet erdie Hinwendung der Waldenser w den protest.lntischen Reformatoren im 16. 
Jahrhunden. Dabei betont er, daß Calvin, der sich wnächst mit den Wolldensem solid.lrisiene. 
k_lar den Unterschied in der Rechrfenigullgslehre erkannte. Im fünften Kapitel gibt er einrn 
Uberblick über die Waldensische LlIeratur. Im sechsten und letz.ten Kapitel. du die 
Überschrift tr~gt: Die Bouchah. mUt er d.ls gepredigte WOrt und die Heilige Schrift heraus 
und kennzeichnet das Kirchenbild der Waldenser als Abkehr vom Konslantinismus. Er macht 
kilt: Die millelaherlichen Waldenser wollten eine arme. dcmutige und auf ihren geistlichen 
Auftrag konzentrierte Kirche. Du vorgestellte Buch kann den katholischen Leser anregen, 
die Anliegen der Waldenser zu würdigen im Lichte der Aussagen des 11 . Vatikanischen 
Konzils über die Heilige Schrift, speziell über das NT, die Evangelien und die Bergpredigt. 
uber die erstrangige Bedeutung der Verkündigung (Predigt) in deT Kirche, über den 
Dienstcharakter des geistlichen Amtes und die Tec;hte Art der Ausubung von Autorität und 
Macht in der Kirche. über die Aufg.lben der Laien, über die Armut, uher die Religionsfreiheit, 
uber das Versagen deT Kirche u. a. m. H. SchützeicheI. Trier 
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HELMUT MERKLEIN 
Das paulinische Paradox des Kreuzes 
Das Kreuz ist in unserer Weh allgegenwärtig. Ist es dadurch verständlich 
geworden? Oder hindert die Gewöhnung das Verstehen? Für Paulus und 
die ant ike Welt war das Kreuz ein Skanda(l, 
I. Das .. Wortvom Kreuz"t Kort,18-25 
1.1 Eine auffäll ige Semanrik 
Der Text wird von zwei Gegensätzen bestimmt: "Gm[ vs Welt" und 
.. Weisheit vs Torheit"l, "Gott" und .. Welt" stehen sich scharf und einander 
aussch ließend gegenüber. Mit" Welt" ist nicht die Weh als Schöpfung 
gemeint, sondern die sich GOtt entgegenstellende, goufeindliche Welt. 
"Weisheit" und "Torheit" werden dialektisch verwendet. Während nach 
der üblichen Urteils logik .. Torheit" von Gou sich nicht aussagen läßt, wird 
"Torheit" hier geradezu auf der Seite Goues verbucht (VV. 2Ib.25a), die 
.. To rheit" aber zugleich als "Weisheit" Gones gewertet, so daß mensch-
liche .. Weisheit" sich als .. Torheit" erweist (V. 20b). Indem die .. Welt" das 
törichte" Wort vom Kreuz" nicht als Weisheit Goues anerkennt, konsti-
tuiert sie sich überhaupt erst als .. Welt", die "Gou" nicht erkennt. Das 
"WOrt vom Kreuz" schafft geradezu den Gegensatz von "GOtt" und 
"Welt". Weil das Kreuz. nach menschlicher Weisheit als .,Torheit" 
erscheint, kann es - wiederum nach menschlicher Weisheit - mit Gou, dem 
nur .. Weisheit" zuzutrauen ist, nicht zusammen gedacht werden. Umge-
kehrt wird aber auch, indem im Kreuz Gottes .. Weisheit" in Erscheinung 
tritt, die menschliche "Weisheit" als .. Torheit" entlarvt. Das .. Wort vom 
Kreuz" begründet also seine eigene Semantik und schafft seine eigene 
(sprachliche) Welt. Es konstituiert einen semantischen Paradigmenwechsel 
und verlangt seinen Nachvollzug). Was Paulus zu dieser außergewöhn-
1 Die folgenden Ausführungen gehen auf einen Vortrag zurück, der am 12. De-
zember 19% in der Karl-Rahner-Akademie in Köln gehalten wurde. 
1 Zu den exegetischen Einzelheiten der folsenden Darlegungen vgl. H. MERK LEIN. 
Der erste Brief an die Korinther. Kapitel 1-4 (ÖTK 7/1; GTB 511), Gutersloh-Würz-
burg 1992, 167-191. 
) Die Textpragmafik z.ieh auf die Situation in Korinth, wo die Konkurrenz um die 
Weisheit Paneiungen hervor~erufen hat (1, 13). Die einen beriefen sich auf Paulu5, die 
anderen auf Apollos, eine dntte Gruppe nahm die Autoritit des Kephas (Petrus) in 
Anspruch. Und alle stütz.ten sich auf Christus, der sie in diesem Fall aber nicht einte, 
8\ 
lichen Semantik veranlaßt, ist nicht die Spekulation mit theologischen 
Ideen, sondern die theologische Reflexion konkreter Erfahrung. 
1.2 Das "Skandalon" des Kreuzes ( I Kor 1,23) 
Wohl ist das Kreuz für die Berufenen "Gottes Kraft und Gottes Weisheit" 
(V. 24), für die übrige Menschenwelt aber ist es "AnstOß" (für die Juden) 
und "Torheit" (für die Griechen bzw. Heiden) (V. 23). Für die Einschät-
zung des KreuzestOdes in der nicht-jüdischen antiken Welt genügt es\ auf 
die Worte Ciceros in seiner Rede pro Rabirio (5, 16) aus dem Jahre 63 
v. Chr. zu verweisen: 
Wenn schließlich der Tod angedroht wird, so wollen wir (wenigstens) in 
Freiheit sterben, doch der Henker, die Verhüllung des Kopfes und schon das 
bloße WOrt Kreuz sei ferne nicht nur von Leib (und Leben) der römischen 
Bürger, sondern auch von (ihren) Gedanken, Augen und Ohren. Denn von all 
diesen Dingen ist nicht nur der Vollzug und das Erleiden, sondern schon die 
Möglichkeit, die Erwartung, ja selbst die Erwähnung eines römischen Bürgers 
und freien Mannes unwürdig. 
Der rämisch-heidnischen Welt wi rd daher ein gekreuzigter Erlöser 
weithin als superstitio prava immodica, als .. wüster, maßloser Aberglaube", 
erschienen sein (vgl. Plinius min., Ep. X, 96, 8). Doch auch in der jüdischen 
\Veü wa r ein gekreuzigter Messias keine Kategorie, die bereit stand und nur 
aufgegriffen werden mußte. Die Kreuzigung kommt aus der heidnischen 
Umwelt. Im jüdischen Raum wurde sie erst in hasmonäischer Zeit 
gelegentlich angewendet. Josephus berichtet, daß Alexander Jannai im 
Jahre 88 v. C hr. 800 Pharisäer, die einen Putsch gegen ihn anfüh rten, habe 
kreuzigen lassen Oos. Bell 1,97 f.; Ant 13,380-383; vgl. 4 QpNah 1,4-9). 
Auffällig ist, daß seit Beginn der Römerherrschaft im Jahre 63 v. C hr. bis 
zum jüdischen Krieg "alle uns bekannten Kreuzigungen in di esem Land, 
soweit das feststellbar ist, von Römern vorgenommen" wurdens . .. Als 
jüdische Todesstrafe" scheint die Kreuzigung in dieser Zeit - und das gilt 
auch für die Regierung des Herodes - zumindest in der Praxis "verpönt" 
sondern trennte. Dem kann im Rahmen unserer Fragestellung nicht weiter nachge-
gangen werden . 
• Zum Kreuzestod in der Antike v~l. M. J-IENGEL, Mors turpissima crucis. Die 
Kreuzigung in der antiken Welt und die "Torheit" des .. Wortes vom Kreuz", in: J. 
FR!EDR!CH u. a. (Hg.), Rechtfertigung. FS E. Käsemann. Tübingen-Göttingen 1976, 
125-184; H.-W. KUHN, Jesus als Gekreuzigter in der frühchristl ichen Verkündigung 
bis zur Mitte des 2. Jahrhunderts: ZThK 72 (1975) 1-46; zur Art und Weise der 
Kreuzigung: H.-W. KUHN, Der Gekreuzigte von Giv<"at ha-Mivtar. Bilanz einer 
Entdeckung, in: C. ANDRESEN - G. KLEIN (Hg.), Theologia crucis, signum crucis. FS 
E. Dinkler, Tübingen 1979,303-334. 
S J·I.-W. KUHN, Jesus (s. Anm. 4) 4. 
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gewesen zu sein6 , Um so bemerkenswerter ist, daß die Gemeinde von 
Qumran die Kreuzigung als Strafe für Volksverrat vorsah (11 QTR 
[11 Q 19] LXIV, 6b-13al': 
Wenn (7) ein Mann Nachrichten über sem Volk weitergibt (vgl. Lcv 19, 16) und 
cr verrät sein Volk an ein fremdes Volk und fügt seinem Volk Böses zu, (8) dann 
sollt ihr ihn ans Holz hängen, so daß cr stirbt. Auf Grund von zwei Zeugen und 
auf Grund von drei Zeugen (9) soll er getötet werden, und (zwar) hängt man ihn 
ans Holz. [(leer)] Wenn ein Mann ein KapitalfJ~bruhen begangen hat (vgl. Dm 
21,22) und cr flicht zu ( 10) den Völkern und er verflucht sein Volk, die 
Israeliten, dann sollt ihr ihn ebenfalls an das Holz hängen, (11 ) so daß cr stirbt. 
Aber CI bleibe ihr Leichnam nicht am Holz über Nacht hängen, begrabe sie 
vielmehr bestImmt noch am selben Tag, denn (12) Verfluchte Gottes und der 
Memchen sind ans Holz Gehängte', und du sollst das Land nicht verunreinigen, 
das ich (13) dir zum Erbbesitz gebe (Dtn 21,23). 
Bemerkenswert ist, daß der Text enge Berührungen zu Dtn 21,22 f. 
aufweiSl'#. Denkbar ist, daß der Text eine andere (ältere?) Version der uns 
bekannten Dtn-Stelle referiert. Wenigstens aber muß man annehmen, daß 
er eine vom Wortlaut der Dtn-Stelle abweichende Auslegungstradition 
wiedergibt. Der uns bekannte Dtn-Text spricht von der Aufhängung eines 
bereitS Toten, wodurch der Hingerichtete der allgemeinen Schande 
ausgesetzt werden sol lte. Im Text der Tempclrolle wird das Schriftwort auf 
, M. '-IENGEL, Mors (s. Anm. 4) 177. 
, Übcrsetz.ung nach J. MAlER. Die Qumran-Essener: Die Texte vom Toten Meer. 
Bd. I. Die Texte der Höhlen 1-3 und 5-11 (lITB 1862), München 1995, 425i zu 
Zeile 12 $. die nächste Anm . 
• So die ältere (erleichternde) Übersetzung von J. MAlER, Die Tempclrolle vom 
Toten Meer{UTB 829), München- Basel 1978, 64. Ihr Hauptproblem besteht darin,daß 
sie .ans Holz Gehängte" im Plural lesen muß, obwohl der Tut der Tempelrolle einen 
Singular angibt. Man wird daher miqöl'/imit "von Verfluchenden" bzw.(zur Not) mit 
"von Verfluchten" übersetzen müssen. So (ambivalent): J. MAlER, Qumran-Essener. 
Bd. I (5. Anm. 7) 425: "denn (12) <von verfluchenden> (Verfluchten) Gones und der 
Menschen ist ein ans Ilolz Gehängter". Im negativen Urteil über die Kreuzesstrafe 
stimmen beide Varianten überein: Im ersten Fall würden die Gehängten 1U den (Gon) 
Verfluchenden gehören, d. h. sie wären eine Lästerun,g bzw. Blasphemie Gones, im 
z.weiten Falle würden sie zu den (von Gau) Verjluchltn zählen (in sachlicher 
Übereinstimmung mit obiger Übersetzung). Zum Vergleich seien abschließend die 
beiden anderen teXlgeschichtlich bedeutsamen Versionen wiedergegeben: 1. Muore-
tischer T exr: .. denn ein Fluch Gottes ist ein Gehängter". 2. LXX: ÖTI xttXat11QCl~bo; 
'ÖIlO Oeoii IltiS X{)I!IIUlll!vo; bIt SUAoU (= .denn verflucht von Gon ist jeder ans Holz 
Gehängte"). 
9 Dtn 21: (22) Und wenn ein Mann ein todeswürdiges Verbre<:hen beii;lngen hat und 
getötet wird und du hängst ihn ans Ilolz, (23) so darf sein leichnam mcht am Holze 
hängen (bleiben), sondern du sollst ihn noch am sclben Tag begraben, denn ein Fluch 
Gottes ist ein Gehängter, und du sollst dein Land nicht verunreinigen, das dir der Herr, 
dein GOtt, zum Erbbesitz geben wird. 
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den Kreuzestod bezogen lo. Der Gekreuzigte wird zum Fluch Gottes und 
der MenschenlI. Dieser Version bzw. Aus legungstrad ition ist - wie wir 
bald sehen wcrden - auch Paulus verpflichtct. Selbstverständlich läßt sich 
aus dem Qumrantext nicht folgern. daß Gekreuzigte aus jüdischer Sicht 
zwangsläufig als Verfluchte zu betrachten waren. Es wurden ja auch 
gcscczestreueJuden am Kreuz hingerichtet. Bezogen auf den Messias lag die 
Kreuzesstrafe aber wohl außerhalb des üblichen jüdischen Vorstellungs-
vermögens. Der Dialog Justins mit dem Judcn Tryphon bestätigt dies: 
Daran zweifeln wir, ob der Messias aber auch so ehrlos gekreuzigt wurde, denn 
aufgrund des Gesetzes ist der Gekreuzigte verflucht ... Deutlich ist, daß die 
Sch rift einen leidenden Messias verkündet. Wissen möchten wir aber, ob du 
auch beweisen kannst, daß das auch für das im Gesetz verfluchte Leiden gilt 
(89,2). Beweise uns, daß er aber auch gekreuzigt wurde und so schändlich und 
eh rlos durch einen im Gesetz verfluchten Tod starb. Denn wir können uns das 
nicht einmal vorstellen (90, I). 
Martin H engel vermutet wohl zu Recht, daß die genannte Auslegungs-
tradition von Dtn 21, 23 der Grund war, daß "das Kreuz nie zum Symbol 
des jüdischen Leidens" wurde12, obwohl zurZeit der Römerherrschaft und 
insbesondere im jüdischen Krieg unzählige Juden die Kreuzigung erleiden 
mußten ... Auch ein gekreuzigter Messias konnte darum nicht akzeptiert 
werden."13 
Damit können wir uns wieder Paulus zuwenden. Es ist deutlich 
geworden, daß die Aussage von 1 Kor 1,23 sich nicht nur pragmatisch der 
Polemik gegen den korinthischcn Weisheitsenthusiasmus verdankt, son-
dern zugleich das durchschnittliche antike Urteil über die paulinische 
Kreuzesbocschaft wiedergibt. Der hellenistisch-römischen Welt mußte ein 
gekreuzigter Erlöser als perverser Aberglaube ersc heinen. In der jüdischen 
Welt mußte di e Verkündigung eines gekreuzigten Messias auf Unverständ-
nis stoßen bzw. dort, wo das von Qumran und Paulus bezeugte 
Verständnis von Dtn 2 1,22 f. lebendig wa r, sogar damit rechnen, als 
Blasp hemie bekämpft zu werden. Die auffällige Semantik von 1 Kor 
I, 18-25 entsp ringt also nic ht theologischer Spekulation, sondem hat ihren 
Grund im geläufigen ( .. normalen") zeitgenöss ischen Wertesystem. Der 
Gekreuzigte zwingt Paulus, das "normale" Wertesystem auf den Kopf zu 
IC Vgl. die Formulierung "ihr sollt ihn an das Holz hängen. so daß er stirbt" in d~n 
Zeilen 8 und 10; vgl. dazu auch 4 QpNah (4QI69) 3-4 I 4-9. 
11 Sei es, daß er passiv ein (von Gott und den Menschen) Verfluchter ist. sei es, daß er 
aktiv als Fluch bzw. Lästerung Gottes und der Menschen erscheint; vgl. Anm. 8. 
IZ M. HENGEL, Mors (s. Anm. 4) 177. 
lJ Ebd. 
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stellen. Es bleibt zu fragen, was dies positiv bedeutet. Die Antwort kann 
exemplarisch in 1 Kor 1,21 gefunden werden. 
1.3 Das Kreuz als Signum göttlicher Weisheit (1 Kor 1,21) 
Oie erste Hälfte des Verses lauter: "Denn da die Welt an der Weisheit 
Gones Gott durch die Weisheit nicht erkannte ... " Im Klartext heißt das: 
Die Weh hat Gon an seiner Weisheit. wie sie etwa in Schöpfung oder Tora 
zutage tritt, mit Hilfe ihrer eigenen Weisheit nicht erkannt. Will Paulus 
damit sagen, daß alles menschliche Erkennen und alle menschliche 
Weisheit Unsinn sind? Will er sagen, daß alle Versuche menschlicher 
Goneserkenntnis, die vor dem KreuzestOde Jesu und unabhängig von 
diesem unternommen wurden, nutzlos waren? Will Paulus sagen, daß man 
an der Schöpfung Gottes Weisheit nicht erkennen kann? Will er gar 
behaupten, daß der bisherige jüdische Weg des Gesetzesgehorsams nicht 
zu GOtt führt? Eröffnet überhaupt erSt das Kreuz den Weg zur Gottes-
erkenntnis? 
Daß die Welt Gou .,nicht erkannte", wäre dann ontologisch im Wesen 
des Menschen verankert. Wenn der Mensch aber Gott nicht erkennen 
kann, bleibt er schuldlos, wenn er ihn nicht erkennt. Es wäre ja sein Wesen, 
Gon nicht zu erkennen. Das kann offensichtlich nicht gemeint sein. V. 21a 
enthält vielmehr eine versteckte Anklage: Die Menschen, die Gott an seiner 
Weisheit hätten erkennen können, haben ihn faktisch nicht erkannt. Den 
besten Kommentar zu V. 21a liefert Röm 1,18-3,20. Dort führt Paulus 
aus, daß alle, Juden wie Heiden, Sünder sind. Auch dies ist kein 
prinzipielles, ontologisches Urteil. Vielmehr sind alle Sünder, weil sie 
faktisch das Gesetz nicht erfü llt haben 14• Erkenntnis Gottes ist also nicht 
nur ein intellektueller Akt, sondern nach biblischem Sprachgebrauch 
immer auch ein Akt des Willens, d. h. ein Akt der Unterwerfung und des 
Gehorsams. Damit ist auch klar, warum die Weh GOtt an seiner Weisheit 
nicht erkannt hat: Weil sie die göttliche Weisheit mit menschlicher 
Weisheit ergrunden wollte, statt sich ihr im Gehorsam zu unterwerfen. Die 
Aussage von V. 2 1 a stellt also weder ein erkennmistheoretisches Defizit des 
Menschen fest, noch will sie die Schöpfung als unzureichenden Ausdruck 
gött licher Weisheit qualifizieren; erst recht nicht soll gesagt werden, daß 
das Gesetz (Tora) kein Weg zur Goneserkenntnis sei. Paulus behauptet 
vielmehr, daß man die in Schöpfung und Tora präsente Weisheit Gottes 
verfeh lt, wenn man sie mit dem Maßstab menschlicher Weisheit vermißt. 
Konkret denkt Paulus an den gekreuzigten Christus. Das Wort vom Kreuz 
I. Vgl. 11. MERK LEIN, Paulus und die Sünde, in: H. FRANKEMÖLLE (Hg.), Sünde 
u~d Erlösung im Neuen Testament (QD 161), Freiburg- Basel-Wien 1996, 123- 163, 
h,er 124-127. 
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erweist sich als das Kriterium, das mit letz.ter Konsequenz aufdeckt, wieder 
Mensch Gon zu begegnen bereit ist: mit dem Anspruch menschlicher 
Weisheit, der auch Gou unterworfen wird, oder im Gehorsam des 
G laubens. Mitdem Rückgriff auf die eigene Weisheit definiert sich die Welt 
aber gerade als .. Welt", die von Gott geschieden ist und ihn, indem sie ihn 
zu ihren Bedingungen erkennen will, verfehlt. Weltliche Weisheit definiert 
... Gou" immer nur als weltliche Größe. Menschenweisheit führt nicht zu 
Gott, sondern nur in die Weh und das ihr eigene Verderben; Rettung kann 
es nur von Gon her geben (vgl. I Kor 1,18). 
Ehen dies wird in V.2Jb zum Ausdruck gebracht, der die Antithese zu 
V. 2la formuliert. Es ist woh l kein Zufall, daß GOtt in V. 21a, wo die 
weisheidiche Gonsuche des Menschen ins Auge gefaßt wird, das Objekt 
bildet, während er in V. 21 b als Subjekt erscheint. Nicht der Mensch ist es, 
der mit seinem Suchen und Erkennen Gott erreichen kann. Heilsame 
Gotteserkenntnis gibt es nur durch das Entgegenkommen Gottes, der sich 
rettend dem Menschen zuwendetu. Die Renung verdankt sich dem 
eschatologischen Heilsentsch luß Gones: .. es gefiel Gon'" (euboxllOEV). 
Dem Kontext und der Formulierung nach kann hier nur an das Kreuz 
Christi gedacht sein. Gerade das Kreuz macht aber auch deutlich, warum 
GOtt mit menschlicher Weisheit nicht zu erkennen ist. Denn daß am Kreuz 
heilsames Geschehen, ja das heilsame Geschehen schlechthin stattfinden 
soll, erscheint menschlicher Weisheit als Torheit. Rettung verlangt daher 
vom Menschen den Verzicht, Gott auf menschliche Weisheit festzulegen, 
und die Bereitschaft, die "Torheit der Verkündigung" als göttliche 
Weisheit im Gehorsam gegen Gott anzunehmen. Diesen Gehorsam nennt 
Paulus .. Glauben". Es ist daher kein Zufall, daß in V. 21 b nicht mehr der 
Begriff" Welt" auftaucht. Die Torheit der Verkündigung stellt vor die 
Entscheidung, scheidet in Glaubende (Gemeinde) und Nicht-Glaubende 
(Welt). Das törichte Won der Verkündigung schafft Glaubende, indem es 
diese der Welt und ihrem Verderben entreißt und sie zu solchen macht, "die 
gerettet werden" (I Kor I, 18). 
Trotz der aoristischen Formulierung eiJbOXlloEV 6 OEO~ ("es gefiel 
Gott"), die zweifellos auf das geschichdich fixierbare Kreuzesgeschehen 
Bezug nimmt, darf V. 21 nicht als heilsgeschichtliche Aussage gewertet 
werden, so daß V. 21a auf die vorchristliche und V. 21b auf die Zeit nach 
Christus zu beziehen wären. Daß V. 21 a nicht nur für die Zeit vor Christus 
gilt, ergibt sich schon daraus, daß Paulus damit die Korinther treffen will, 
die mit ihrem konkurrierenden Weisheitsstreben Gefahr laufen. die 
IS Vgl. I Kor 8,2 f., wo dem aktiv~n .. Erk~nnen" des Menschcn das passIve 
.. Erkannt-Werdcn" von seiten Gottts cmgq;;cngcslcllt wird. 
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Weisheit Gottes zu verfehlen. Auch wird man aus V. 21a nicht folgern 
dürfen, daß vor Christus jcdwcde Goneserkenntnis im Sinne des in V. 2 1 b 
angeführten Glaubens prinzipiell ausgeschlossen war, auch wenn diese 
Möglichkeit im Rahmen der konkreten Argumentation hier nicht zur 
Debatte steht. SachJich ist es immerhin bemerkenswert. daß Paulus im 
Galatcr- und Römerbrief Abraham als den Vater der Glaubenden vorstellt 
(Röm 4,11 f. 16-18; vgl. Ga13, 6-18; 4, 21-31). Abraham harden Glauben 
an den Gekreuzigten als Weisheit Gottes vorweggenommen (vgL Röm 4, 3; 
Gal 3,6), indem er seine eigene Weisheit hintanstellte und die töricht 
erscheinende Verheißung Gottes im Gehorsam annahm (Röm 4, 18-21). 
Als Typos des Glaubens läßt sich Abraham verallgemeinern. In Anwen-
dung auf I Kor 1,21 heißt das: Wo immer Menschen - vor oder nach 
Christus - sich im Gehorsam des G laubens der Weisheit Goues gestellt 
haben, konnten sie Gott finden bzw. sich von ihm finden lassen. Eine rein 
heilsgeschichtliche Lektüre von V. 21 läuft Gefahr, im Kreuz eine 
soteriologische Notlösung sehen zu müssen. Das Kreuz wäre dann die 
ultima ratio, zu der Gon hätte greifen müssen, nachdem seine in der 
Schöpfung bzw. in der Tora präsente Weisheit an der mangelnden 
Erkenntnis der Menschen gescheiten war. Bereits das Uneil von V. 21a ist 
aus der Perspektive des Kreuzes gefällt. Die Torheit der Verkündigung ist 
nicht die heilsgeschichtliche Ablösung der in Schöpfung und Tora 
präsenten Weisheit Gottes. Das Neue und Heilsame der Torheit der 
Verkündigung ist nicht eine andere Weisheit Gottes, sondern die escha-
to logische Aufdeckung dessen, was Gott gegenüber von Anfang an 
gegolten hat und gilt: Die Weisheit Gones verlangt Glauben und ist nicht 
nach den Kriterien der eigenen Weisheit zu definieren. 
Damit dürfte deutlich sein, was die Funktion des" Wortes vom Kreuz" 
ist. Es deckt auf, wie Gott zu erkennen ist, schon immer zu erkennen war 
und nie anders zu erkennen sein wird. Es entlarvt die Unzulänglichkeit,ja 
Verfehltheit einer Semantik, die Weisheit nach herkömmlichen Plausibili-
täten definiert. Weisheit, die das Kreuz als Torheit prädiziert, entpuppt sich 
als weltliche Weisheit, die nicht zum (heilsamen) Erkennen Gones führt 
und nicht Rettung, sondern Verderben bringt (V. 18). Die am Kreuz 
konstituierte Weisheit Gottes ist die Krisis aller weltlichen und mensch-
lichen Weisheit. Sie und die damit verbundenen Heilsansprüche16 werden 
unter dem Kreuz zu Torheit gemacht (V. 20). Gerade die Paradoxie des 
Kreuzes macht deutlich, daß GOtt nicht den Bedingungen der Menschen 
geho rcht und nicht zu den Bedingungen menschlicher Weisheit zu 
1. ~ W~ish~it· ist fürd~n antiken Menschen nie nur ein kognitiver B~griff, ~r enthält 
immer auch eine soteriologische Note. 
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erreichen ist. Goneserkenntnis verlangt Entscheidung, d. h. An-Erkennt-
nis der Weisheit Goues. Gotteserkenntnis gibt es nur im gläubigen 
Gehorsam gegenüber Gott. Der Glaube ist Anerkennung des am Kreuz 
konstituierten semantischen Systems. Es vermiße die vorhandene Welt neu 
und schließt sogar die prinzipielle Möglichkeit einer Neudefinition 
"Gottes" ein, sofern es die Bereitschaft verlangt, bisheriges Gon-Denken 
und bisherige Gottesbegriffe aufzugeben oder zu relativieren. 
Es bleibt anzumerken, daß die Gotteserkennmis, die das .. WOrt vom 
Kreuz" ermöglicht, nicht nur als kognitiver Akt zu werten ist. Gotteser-
kenntnis ist Heil sgeschehen, letztlich sogar Tat Gottes selbst, die zur 
Rettung des Menschen führt. Das" Wort vom Kreuz" ist daher zugleich der 
Inbegriff und der innerste Kern göttli chen Heilshandeins. Auch hier gilt, 
daß das Kreuz kein neues Heil nach einem von Gott vorher geplanten 
anderen Heil setzt. Das" Wort vom Kreuz" förden vielmehr zutage, wie 
Gon immer schon den Menschen retten will: nämlich in der Souveränität 
göttlichen HeilshandeIns, dessen schöpferische Kraft auch an der Sünde 
des Menschen nicht zerbricht. Dies ist die Thematik der Rechtfertigungs-
lehre, die in 1 Kor 1,21 zwar angedeutet, nicht aber entfaltet wird. 
2. Die conditio humana und die Funktion des Gesetzes 
Was Dm 21,22 f. betrifft, so zeigt Paulus das gleiche Verständnis wie die 
Qumrangemeinde bzw. folgt der gleichen Auslegungstradition wie diese. 
Der Kreuzestod ist ein Fluchtod: Christus hat uns freigekauft vom Fluch 
des Gesetzes, indem er für uns zum Fluch wurde, denn es steht geschrieben: 
Verflucht ist jeder, der am Holze hängt (Gal 3, 13). Vielleicht war dieses 
Verständnis sogar der Grund, daß Paulus den gek reuzigten "Messias" aus 
Nazaret anfänglich bekämpfte und die junge Christengemeinde verfolgte. 
Als ihm vor Damaskus durch Offenbarung klar wurde, daß dieser Jesus der 
Sohn Gottes ist (Ga I I, 12. 15 f.), mußte seine bisherige theologische Welt 
zusammenbrechen (vgl. Phil 3, 5-9). An der Gültigkeit des von der Ta ra 
ausgesprochenen Fluches über den Gekreuzigten hat Paulus zeit seines 
Lebens festgehalten. Dies nötigte ihn dazu, eine "neue" Theologie zu 
entwerfen, die dem höchst paradoxen Befund gerecht werden mußte, daß 
der Sohn Gottes unter dem Fluch des Gesetzes steht bzw. daß der am 
Kreuz Verfluchte der Sohn Gottes ist. Das Paradox wird zu r Mitte seiner 
Theologie (vgl. I Kor I, 18-25; Phi I 2,8; Gal 3, 1; 5, 11; 6, 14) und zum 
letztlich allein maßgeblichen Inhalt seiner Verkündigung ( I Kor 2,2)17. 
11 Die Konzentration auf das Kreuz schmälert nicht die Bedeutung der Aufersfe-
hung. Ohne Auferstehun~ könnte Paulus nicht vom gekreuzigten Messias reden. In 
soteriologischer Hinsicht Ist aber für Paulus der Tod Jesu am Kreuz die entscheidende 
Heilst:tl; vgl. 1-1. MERKLEIN, Die Bedeutung des Kreuzestodes Christi für die 
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Oie Paradoxie, aufgrund göttlicher Offenbarung einen Verfluchten als 
Messias und Sohn Gottes prädizieren und bekennen zu müssen, läßt Paulus 
erkennen, daß die sich auf das Gesetz stützende Gerechtigkeit, deren cr sich 
vorher so sicher war, eine Selbsttäuschung ist (vgl. Phi] 3,6). Ocr 
Gekreuzigte zwingt ihn zu einer Kehrtwende im anthropologischen Urteil. 
Denn angesichts des vom Fluch getroffenen Gekreuzigten reicht es nicht 
mehr aus, den Tod Jcsu im Sinne des traditionellen Kerygmas als Sterben 
,.für unsere Sünden" zu deuten (vgl. I Kor 15, ), so daß cr, soweit und 
sofern wir gesündigt haben, an unsere Stelle tritt. Als .. für uns" vom Fluch 
Gezeichneter erscheint er nicht mehr nur als der Gerechte, der für die 
Sünden der Sünder einsteht, sondern unmittelbar als unser Repräsentant, 
der uns, die Menschen, durchweg als Sünder ausweist. So kann Paulus in 
2 Kor 5,21 sagen: "Ihn, der die Sünde nieht kannte, hat er (Gott) für uns zur 
Sünde gemacht"', oder in Gal J, 13: Er (Christus) .. wurde für uns zum 
Fluch". Im Klartext heißt das: Der gekreuzigte Christus wird selbst zum 
Verfluchten und zum Sünderu. Nicht weil er selbst gesündigt oder etwas 
Fluchwürdiges getan häne, sondern weil er ",für uns", ",an unserer Stelle" 
und ,.uns zugute'" zu unserem Repräsentanten, zum Repräsentanten des 
Menschen schlechthin geworden ist! Am Kreuz wird deudich, was 
Menschwerdung in letzter Konsequenz bedeutet: Der Sohn Gottes 
unterwirft sich der conditio humana (vgl. Gal 4,4), übernimmt die 
Identität des sündigen Menschen, so daß ihn am Kreuz der Fluch trifft, den 
das Gesetz über den Sünder ausspricht. Die anthropologische Kehrseite 
dieses für uns zum Fluch gewordenen Christus ist der Mensch, der am 
Kreuz zum Vorschein kommt: der homo peccator, der insgesamt und 
ausnahmslos unter dem Fluch des Gesetzes steht". 
Entgegen einer verbreiteten Paulusexegese wird in diesem Zusammen-
hangdeutlich, daß Paulus eine prinzIpIell positive Meinung vom Gesetz hat. 
Wenn er vom Fluch des Gesetzes spricht, dann will er dieses nicht als 
negative Größe auf eine Ebene mit der Sünde oder dem Tod stellen2tl• 
Paulus bestreitet nicht die Lebensverheißung des Gesetzes ... Wer die 
paulinische Gerechtigkeirs- und Gesetzesthematik, in: DERS., Studien zu Jesus und 
Paulus (WUNT 43), Tübingen 1987, 1-106, hier 49-54. 
11 .. Sünde· und ~Fluch~ sind jeweils als abSlractum pro concreto zu verstehen. So 
auch der masoretische Text von 010 21, 23:qd'lat M/ohim '" .. ein von Gott Verfluchter-
(L. KOEHLER-W. BAUMGARTNER, Hebriisches und aramiiisches Luikon zum Ahen 
Teslament, 3. Aun. neu bearb. v. W. BAUMGARTNER - J. J. STAMM, Liererung 111, 
Leiden 1983, 1032; die LXX übersem korrekt: XeXar'lQOlle,,~ uno Omii. 
191m Grunde ist dies ein einracher Umkehrschluß: Wenn Christus .. rür uns'" zum 
.. Fluch" oder zur .. Sünde" wurde, dann sind wir, die Menschen, Sünder, die umerdem 
Fluch des Gesetzes stehen. 
10 Vgl. H. MERKLEIN, Paulus und die Sünde (s. Anrn. H) 13-4-137. 
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Forderungen des Gesetzes erfüllt, wird durch sie leben", sagt er in Gal 
3,12. Und in Röm 2, 13 betont er: .. Nicht die Hörer des Gesetzes sind vor 
Gott gerecht, sondern die Täter des Gesetzes werden gerechtfertigt 
werden." Paulus kennt also prinzipiell eine Rechtfertigung aus Werken des 
Gesetzes. Daß es faktisch dazu nicht komm~, liegt nicht am Gesetz, 
sondern am Menschen, der sündigt. Sünde ist Ubertretung des Gesetzes. 
Das ist der Grund, daß "all e, Juden wie Griechen, unter der Herrschaft der 
Sünde stehen" (Röm 3, 9)2\. Daß das Gesetz den Menschen nicht leben läßt, 
liegt nicht am Gesetz, sondern am Menschen, der es übertritt. So wird das 
Gesetz, das prinzipiell auch Leben vermitteln könnte, faktisch zum Spiegel 
der menschlichen Sünd e. Das Gesetz, das dem Menschen das Leben 
verheißt, wird zum Ankläger und Fluchbringer. 
3. Das Kreuz als Hei lsgeschehen 
Was bisher gesagt wurde, klingt relativ negativ. Das Kreuz entlarvt die 
menschliche Weisheit, die Gott ihren Kategorien unterwirft. Das Kreuz 
deckt auf, was der Mensch wirklich is(: ein Sünder, dem das Gesetz zu 
Recht das Todesurteil spricht. Allerdings, dies alles kann Paulus nur sagen, 
weil er im Kreuz das Zeichen des göttlichen Sieges und des menschlichen 
Heils sieh t. Ihre strukturelle Voraussetzung hat diese Sicht im wesentlichen 
in der Kategorie der Sühne, mit deren Hilfe der Tod Jesu gedeu tet wird. 
Paulu~ kann hier an eine bereits vor~iegend~ D~utetraditi on anknüpfen, die 
auf dIe älteste Jerusalemer Gememde, vIelleIcht sogar auf Jesus selbst 
zurückge ht!!. Sie deutet den Tod Jesu im Liclne des Gonesknechtes von 
Jes 53. Es sei hier nur an die Abendmahlsüberlieferungl ) oder an die 
traditionelle Sterbensformel (1 Kor 15,3-5) erinnert. 
Exkurs zur Bedeutung des biblischen Sühnegedankens: 
Wir Heurigen tun uns mit der Aussage schwer, daß jemand sein Leben 
stellvertretend zu r Sühne einsetzt l4 • Ein Teil unserer Schwierigkeit rührt sicherlich 
11 Die Juden habcn das Gesctz, übertreten es aber (Röm 2, 17- 29). Den Heiden, die 
das Gesetz nicht haben, ist .. das Werk des Geselzes in ihr Herz geschrieben" (Röm 
2, 15). Doch auch sie haben Gou "nicht als Gon Ehre und Dank erwiesen" (Röm 
1,21). 
21 Vgl. dazu: H. MERKLEIN, Wie hat Jesus seinen Tod verstanden?, in: Pastoral-
blau 48 (1996) 355-366. 
1) "Dies is t mein Leib, der für euch (gegeben wird)" (1 Kor 1 I, 24 [Lk 22, 19]); bei 
Mk 14,24 ist die Sühncdeutung mit dem Ke1chwort verbunden, wobei in der 
Formulierung {mEQ 1l0llWv ("für viele") noch am deutlichsten Jes 53 durchklingt. 
1f Vgl. dazu nur den neuesten Aufsatz zur Sache: W. ZAGER, Wie kam es im 
Urchristentum zur Deutung des Todes Jesu als Sühnegeschehen? Eine Auseinander-
setzung mit Peter Stuhlmachers Entwurf einer "Biblischen Theologie des Neuen 
Testaments": ZNW 87 (1996) 165-186. Zager meint, daß "es für den Menschen seit dem 
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daher,daß wir von derSatisfaktionstheoric Anse1ms von Canterbury ausgehen und 
fr;tgcn: Wie kann Gott das Opfer eines Unschuldigen verlangen? Das biblische 
Denken hat einen ganz anderen Ausgangspunkt. Für das biblische Denken ist 
Sünde eine konkrete. fast dingliche Wirk-lichkcit, die durch (bewußte oder 
unbewußte) Fehltat gesetzt wird und dann zur Wirkung kommt. Sünde ist daher 
nicht in erster Linie eine Beleidigung Gottes, sondern eine Störung der menschli-
chen Lcbcnssphäre,dic GOtt in Form von Recht und Gerechtigkeit -wiederum fast 
dinglich vcmanden - über die Erde gcbreitet hat. Als in die Welt gesetzte 
Wirk-lil;:hkcit muß die Sünde sich aus-wirken. Dies geschieht, indem sie auf den 
Sünder zurückschlägt und ihn vernichtet. Erst wenn die Ursache der Sünde 
beseitigt ist. ist auch die Wirk-lichkcit der Sünde zu Endc. Dic entscheidende Frage 
lamet daher nicht: Wie wird ein en:ürnter GOtt besänftigt? sondern: Wie kann der 
Mensch, der gesündigt hat und je immer wieder sündigt, mit der Wirk-lichkeit der 
Sünde leben, ohne daran zugrundezugehen? Gibt es ein Entrinnen aus dem 
tödlichen Strudel der Sunde? 
Nach biblischer Auffassung ist Sühne eine, wenn nicht die Antwort auf diese 
existenzbedrohende Wirk-lichkeit der Sünde. Die alttestamentlichen Sühneriten 
sind alles andere als Vorleistungen zur Besänftigung Gottes. Sühne ist zuallererst 
eine Gabe GOttes. Die Sühneriten sind von Gott gewährte Symbole, mit deren Hilfe 
der Sünder, der in der von der Sünde gesetzten Wirk-lichkeit sein Leben ver-wirkt 
hat. neue Lebensperspektive gewinnen kann. In der Symbolweh der Sühne tritt für 
den Sünder ein .. Stellvertreter" auf, dessen Funktion je nach Sühneritus recht 
unterschiedlich konzipiert sein kann. Nun mag dem heutigen Menschen ein in den 
Tod gehender Stellvertreter - sei es ein geopfertes Tier oder ein Mensch, der sein 
Leben hingibt - als allzu drastisches Symbol erscheinen. Doch ist gerade dieses 
Symbol der adäquate Ausdruck der noch viel drastischeren Wirklichkeit der Sünde, 
die unweigerlich den Tod produziert und nur im Tod bewältigt werden kann. Ist 
unser Unbehagen vielleicht schon ein Teil eines unbewußten Verdrängungsmecha-
nismus? Kann es nicht sein, daß wir nur die eigene Schuld beschönigen, wenn wir 
den Stellvertreter für unangebracht halten? 
Eine andere Frage ist, ob Stellvertretung mit der Kategorie des Symbolischen 
angemessen ".u umschreiben ist. Hier kommt alles auf das richtige Verständnis des 
Symbolischen an. Entgegen einem weitverbreiteten Mißverständnis ist symbo-
lische Wirklichkeit keine .. bloß symbolische". uneigentliche Wirklichkeit im 
uitalter der Aufk1ärung ein in;l;kzeptabler Gedanke" sei, ~daß Jesus vor zwei 
J;I;hrtausenclen in seinem Kreuzestod Schuld und Strafe aller Menschen ... auf sich 
genommen und beseitigt haben soU- (18S). Das scheint mir der falsche Weg zu sein. Der 
Herausforderung der Aufklärung muß mit intensiverer Iiermeneutik, nicht mit einem 
Rückzug aus den neutestamentlichen Sachauss;I;gen begegnet werden. Wenn es sich nllt 
der Sühneaussa~e so verhielte, wie Zager meint, dann wäre es m. E. konsequenter, die 
Gültigkeit paulmischer oder neutestamentlicher Heilsaussagen überhaupl m Frage zu 
stellen. Denn daß die Menschen ~als vor Gott Schuldige ... ;l;uf seine Vergebung 
angewiesen- sind (186), ist ebenfalls eine mythologische Ausnge; und wenn das Kreuz 
nur "in die N;I;chfolge" ruft (ebd.), wird Jesus zum exempluischen Menschen und 
verliert seine eigentliche soteriologische Bedeutung. 
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Gegensatz. zur ~eigentlichcn" Wirklichkeit der sogenanmcn realen Gegebenheiten. 
Im Symbol erschließt sich vielmehr erst die eigentliche Wirklichkeit. die letztlich 
sogar nur im Symbol zugänglich ist. Erst im Licht einer symbolischen Welt 
erschließen sich die ansonsten sinn leeren realen Gegebenheiten als sinnvolle Weh. 
Die symbolische Welt ist daher die notwendige MCt;lCbcne zu den realen 
Gegebenheiten, wenn man sich nicht apriori mit einer sinnlosen Welt abfinden 
will. Natürlich ist die Wirklichkeit der symbolischen Welt nicht einfach zuhanden, 
sondern muß in sprachlicher Deutung und im rituellen (sakramentalen) Vollzug 
gewagt (rel igiös gesprochen: geglaubt) werden. Doch erweist sich ihre Wirklichkeit 
in der Pragmatik eines ordnenden Umgangs mit den realen Gegebenheiten, die sich 
dadurch erst zur Wirklichkeit einer menschlich wahrnehmbaren Welt fügen bzw. 
erSt zu r sinn~oll en W.irklichkeit we~den. Bezogen auf die hier erörtert~n biblische.n 
Zusammenhange heIßt das, daß 1m Symbol des Stellvertreters mcht nur dIe 
drastische Wirklichkeit der Sünde (die zu den realen Gegebenheilen gehört) vor 
Augen geführt wird, sondern zugleich eine Wirklichkeit aufgerufen wird, die es 
erlaubt, die sinnzerstörenden Gegebenheiten zu Möglichkeiten der Sinnstiftung 
umzuwerten. Diese Wirklichkeit wird nicht ei nfach durch das Tun des Stellver-
treters gesetzt, das als solches ja auch nur eine - noch dazu episodale - Gegebenheit 
wäre. Sie hat vielmehr ihren Grund im Wagnis einer symbolischen Weh, in der der 
Stellvertreter als von Gon gesetztes Symbol geglaubt wird. 
Mit dem Stichwon des Glaubens läßt sich eine weitere Schwierigkeit ausräu-
men, die dem Stellvertrerungsgedanken anhaftet. Selbstverständlich ist Schuld 
unvertretbar. Niemand kann die Schuld auf einen anderen abwälzen. Niemand 
kann die Schuld eines anderen übernehmen. Eben deshalb ist es wichtig, die 
Symbolizität von Sühne und Stellvertretung ernst zu nehmen. Sühne ist keine 
magische Handlung, die aus sich selbst wirksam ist. Der Stellvertreter ist kein 
magischer Ersalz, der das sü ndige Subjekt so leben läßt, als hätte es nie gesündigt. 
Statt seine Schuld abzuwälzen, muß sich das schuldige Subjekt gerade zu seiner 
Schuld bekennen, wenn es das Symbol des Stellvertreters in Anspruch nimmt. In 
irgendeiner Weise muß es in Korrelation treten zum Todesgeschick des Stellver-
treters, in dem es sein eigenes Geschick erkennen und anerkennen muß. In der 
Annahme des Symbols des Stellvertreters geschieht letztlich Subjektwerdung des 
Sünders, der so, aber auch nur so, den Stellvertreter zugleich als Symbol einer von 
GOtt gewähnen neuen Wirklichkeit und Sinnstiftung in Anspruch nehmen darf. 
Während die als Schöpfung gedeutete Welt dem Sünder zum lebensbedrohenden 
Chaos wird, kann sie in der Annahmedes Stell vertreters erneut als Schöpfung, ja als 
neue Schöpfung gewagt werden. 
Damit können wir wieder zu Jes 53 zurückkehren. Der Gottesknecht 
gibt sei n Leben als Sühne bzw. - wie es wörtlich heißt - als "Schuldopfer" 
('asam)2} (V. 10). Er nimmt die Schu ld d er vielen auf sich (V. 11) und trägt 
die Sünden der vielen (V. 12). Wegen unserer Verbrechen und Sünden wird 
2J Das (kultische) Schuldopfer (Lev 5,14-26) geht von der Ableistung ei ner 
Schuldverpflichtung bzw. einer Ersatzleistung aus; vgl. R. KNIERIM, Art. ascbam, 
Schuldverpflichtung, in: THAT I ( 1971) 25 1-2 57. 
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er mißhandelt (V. 5; vgl. V. 8). Auf ihm liegt die Strafe (V. 5), all unsere 
Sünden wirft der H err auf ihn (V. 6). In der letzten tödlichen Züchtigung, 
die ihn trifft (VV. 7 f.), erleidet er demnach das Geschick der Sünder. Im 
wesentlichen operiert der Text mit dem Gedanken der Ersatzleisrung, 
wonach ein Gerechter an die Stelle der Sünder tri tt und sein Leben zur 
Ab leistu ng der Sch ul dverpflichtung der Sünder einsetzt (VV. 10. 12). Auch 
hier wäre es selbstverständl ich ein grobes Mißverständnis, Ersatzlcisrung 
und Stellvertretung im Si nne einer magischen Beseitigung von Schuld und 
Sühne zu werten. Im Symbol des Gonesknechtes begegnet eine von GOtt 
geschaffene und garantierte Wirklichkeit, die vom Sünder gerade nicht 
objektiv bea nspruch t werden kann, sondern - im Eingeständnis der 
eigenen Schuld und unter unbeschön igter Anerkennung der durch die 
Sünde geschaffenen Wirklichkeit - nur im ebenso unvertretbaren Akt des 
G laubens dankbar entgegengenommen werden kann. 
Traditionen, die mit H ilfe von Jes 53 den Tod Jesu deuten, übernimmt 
Paulus an mehreren Stell en (1 Kor 15, 3; Gall , 4; Röm 4, 25)26. Doch bleibt 
Pau lus bei diesem Gedanken nicht stehen, sondern sp itzt ihn zu - und dies 
nicht an untergeordneten oder beiläufigen Stellen. Gal 3, 13 ist der 
chri stOlogische und soteriologische H öhepunkt der argumentatio des 
Galaterbriefes. 2 Kor 5, 21 ist der christo logische und soteriologische 
Höhepunkt der Apologie des 2. Korintherbriefes. Im Corpus Paulinum 
gibt es überhaupt nur noch eine Stelle, d ie unter der genannten Rücksicht 
eine argumentativ vergleichbare Bedeutung hat, das ist Röm 3,25 f. Die 
Bedeutung von Ga13, 13 und 2 Kor 5, 21 kann daher gar nicht hoch genug 
eingeschätz t werden. Pau lus legt offensichtlich Wert auf den Gedanken, 
daß Christus nicht einfach nur an der Stelle der Sünder (p ro aliis), sondern 
für uns als Sünder, als Verfluchter (als alter ego) gestOrben ist: Er ist "für 
uns zum Fluch" geworden (Gal 3, 13), Gott hat ihn "für uns zur Sünde 
gemacht" (2 Kor 5,21). Paulus nimmt das Wort von Dtn 21,22 f. also auch 
christOlogisch ernst. D abei dürfte ihm die Vorstellung vom Sündopfer 
geholfen haben, den (deuteronomistischen) Fluchtod mit dem (deu tero-
jesajanischen) H eilstod "fü r uns" zusammenzudenken. TatSächlich weist 
einiges darauf hin, daß Paulus religionsgeschichtlich hier seine Anleihen 
gemacht hat. In einen ähnl ichen Kontext führt übrigens auch Röm 3, 25 f., 
das auf den Jom Kippur, den Großen Versöhnungstag (und das damit 
verbundene Sündopfer), hindeutet. 
u. Sachlich wäre hier auch die sog. Kurzform zu nennen, die vom Dahingeben bzw. 
Sterben "für uns· spricht (Röm 8,32; Gal2,20 bzw. Röm 5,6. 8; 14, 15; 1 Kor 8, 11 ; 
2 Kor 5, 15; 1 Thess 5, 10). 
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Konstitutiv für das Sündopfer, wie es in Lcv 4, 1-5, 13; 1621 beschrieben 
ist, sind Handaufstcmmung und Blutapplikation l8• Der Opfernde legte 
bzw. stemmte seine H and auf den Kopf des Opfertieres Uungstier oder 
Bock). Die Handaufstemmung dieme im Falle des Sündopfcrs nicht der 
Übertragung der sündigen Materie (der Sünden), sondern (wahrschein lich) 
der Identifizierung des Sünders mit dem in den Tod gehenden Opfertier. 
Das Opfertier ist nicht Ersatz für den Sünder, vielmehr vollzieht sich im 
Tod des geschlachteten Tieres symbol isch der Tod des Sünders. Das Blut 
des zum Aher Ego gewordenen Opfertieres wird dann an den Brandop-
ferahar. vor den Vorhang vor dem Allerheiligsten oder - am Großen 
Versöhnungstag - an dic Deckplatte (M = kapporel; LXX: tAClotllQlOv)l9 
der Bundeslade gesprengt. Es "wird einc zeichenhafte Lebcnshingabe des 
Opfcrnden an das Heiligtum Gones voll zogen"lO, Es handelt sich also 
nicht nur um einen "negative(n) Vorgang einfacher Sünden beseitigung 
oder bloßer Buße. Es ist ein Zu-Gon-Kommen durch das Todesgericht 
hindurch."" 
Vor diesem Hintergrund läßt sich vor allcm die erste Hälfte von 2 Kor 
5,21 verstehen: .. Ihn, der die Sündc nicht kannte, hat er (= GOlt) zur Sünde 
ge~ac~t." Die Sündlosig~ei[ Christi wi.rd f~st~e~alten: Chri~tus hat nicht 
gesundlgt, war von der Sundenmacht mcht mfizlert. Eben dlcsen Sündlo-
sen hat GOtt zur .. Sünde", d. h. - abstracfUm pro concreto - zum .. Sündcr" 
gemacht. ßeides läßt sich nur zusammendenken, wenn das Zum-Sünder-
Machen stellvertretend .. für uns" geschehen ist. Dem Kontext nach ist dies 
im Tod Christi, also am Kreuz geschehen. Paulus deutet den Tod Christi 
als Tod des Sünders, den Christus für uns stirbt. Christus ist unser 
Stellvertreter, aber nicht in dem Sinn, daß der Sündlose als Ersatz für die 
Sünder gestorben ist, so daß diese nicht sterben müssen. StellvcrtrefUng 
zielt hier vielmchr auf Identifizierung bzw. auf Identitätsübernahme. Das 
21 In L~\I 16 w~rd~n verschicd~ne Sühnerilen zusammengestclh. Zu unterscheiden 
sind insbesondere der Bock "für den Herrn" und der Bock .. für Anse!" (V. 8). Der 
Bock für Anse! iSI der Sündenbock, an dem der Eliminationsrilus vollzogen wird 
(vgl. dazu; B. jANOWSKI- G. WU .. HELM, Der Bock, der die Sünden hinaus[rägl. 
Zur Religionsgeschichle d~s Azazel-Rirus Lev 16,10.21 f., in: ß. j ANOWSK1-
K. KOCII-G. WILHELM [Hg.], Religionsgeschichiliehe B~ziehungen zwischen Klein-
asien, Nordsyrien und dem Allen Tcsu.mcm [OBO 129), FreiburgiSchweiz-Göttin-
gen 1993, 109--169). Zum Sündopfer dient allein der Bock für den Herrn. 
U Ich folge hier der Darstellung von B. j ANOWSK1, Sühne als Heilsgcschehen. 
Studien zur Sühneth~ologie der Priester.schrih und zur Wurzel KPR im Allen Oriem 
und im Allen Testamenl (WMANT 55), Ncukirchen-Vluyn 1982, bes. 198-276. 
19 Vgl. Röm 3,25. 
)Q B. jANOWSKI. Sühne (s. Anm. 28) 360. 
11 H. GESE, Die Sühne, in: DERS., Zur biblischen Theologi~. Alneslamentliche 
Vorträg~, Tübingen 11983, 8S-106, hi~r 104. 
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Sterben C hristi ist das Sterben des homo peccator, das Sterben des Sünders, 
unser Sterben, so daß Paulus sagen kann: "Einer ist fü r alle gestorben, also 
sind all e gestorben" (2 Kor 5, 14). Was weiter oben bereits ausgefühn 
wurde (5. o. 2), wird nun auch religionsgeschichtlich - durch die Vorstel-
lung vom Sündopfer - nachvollziehbar. Am Kreuz wird Christus zum 
Repräsentanten des Menschen. Am Kreuz tritt zutage, wer der Mensch in 
Wahrheit ist: der homo peccator, der Sünder, der unter dem Fluch des 
Gesetzes steht. 
Durch den Hintergrund des Sündopfcrs wird ein Stück weit auch 
verständlich, daß Pau lus diesen negativen Vo rgang als H eilsgeschehen 
deuten kann. Denn auch beim Sündopfer bleibt es nicht beim symboli-
schen Tod des Sünders, sondern dadurch, daß das Blut des Opfertieres (das 
nich ts anderes als das verwirkte Leben des Sünders darstellt) an den Altar 
oder vor die Bundes lade gesprengt wird, wird dem Sünder neuer Kontakt 
zu Gott eröffnet. Diese Blutapp likation wird in 2 Kor 5,21 nicht weiter 
aufgegriffen. Die Vorstellung klingt aber an anderen Stellen an, etwa wenn 
Paulus davon spricht, daß wir "im Blutc" C hristi gerechtfertigt sind (Röm 
5,9), oder wenn er Christus als den von Gott gesetzten eschatologischen 
"Sühneort" (in Analogie zur kapporet) vorstel lt (Röm 3, 25). 
In 2 Kor 5, 21b wird das am Kreuz stattfindende H eilsgeschehen als 
ldentitiitsaustausch umschrieben. Weil es Christus, der sündenlose Sohn 
Gottes ist, der unsere Identität (homo peccator) übernimmt, wird es 
möglich, daß wir "zur Gerechtigkeit Gottes in ihm '" werden, d. h. 
wiederum als abstractum pro concreto verstanden, daß wir "in ihm" (durch 
ihn) zu "Gerechten Gottes" werden. Auch hier bleibt zu betonen, daß es 
Paulus um Identität geh t und nicht nur um d(ls mehr oder minder äußere 
Geschenk göttlicher Gerechtigkeit. Rechtfertigung beinhaltet einen Exi~ 
stenzwechsel. Es geht um eine Veränderung des Soseins, um einen Akt 
neuer Schöpfung (vgl. 2 Kor 5, 17). Das Kreuz, das uns in drastischer Weise 
vor Augen stell t, wer wir sind , eröffnet zugleich die Möglichkeit, daß wir in 
der Annahme unserer Identität und in der glaubenden Identifizierung mit 
dem für uns zu r Sünde und zum Fluch gewordenen Christus seine Identität 
erhalten, kurz: daß wir ER werd en. Wer glaubt, ist mit Christus gekreuzigt 
(GaI2, 19). Wer getauft ist, ist mit Christus begraben (Röm 6, 3-6). Paulus 
kann sogar sagen: "nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt in mir" 
(GaI2, 20). Oder: " Ihr alle, die ihr auf C hristus getauft seid, habt Christus 
angezogen. Da ist nicht mehr Jude noch Grieche, nicht mehr Sklave noch 
Freier, nicht mehr männlich und weiblich, denn ihr alle seid ei ner in 
Christus" (Gal 3,27 0, d. h. , alle haben die gleiche Identität, sind "alter 
C hristus". Der Schandpfahl des Kreuzes wird zum Zeichen des H cils. 
Auch hier wäre es ei n Mißverständnis des Symbols, wen n die Iden tität, die 
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der Glaubende in Christus findet, als Aufgabe der eigenen Identität 
verstanden würde. in der identifizierung mit Christus findet vielmehr der 
Mensch erst zu sich selbst, wird zu dem eschatologischen Menschen, wie 
ihn Gon in seinem Heilswerk vorgesehen hat (vgl. I Kor 15, 44b-49). Diese 
letztlich entscheidende eschatologische und sOleriologische Identität hin· 
dert nicht die uns heute so wichtig erscheinende Individualität, die, soweit 
sie von der Schöpfung vorgegeben ist, von Paulus festgehahen (vgl. 1 
Kor 7; 11,2-16) bzw., soweit sie durch die Erlösungsordnung bedingt in, 
von ihm in der Charismenlehre entfaltet wird (1 Kor 12; Röm 12). 
4. Zusammenfassung und Ausblick 
Das Kreuz steht im Mittelpunkt der paulinischcn Theologie. Was uns das 
Verstehen der paulinisch.~n Position erschwert, ist die Gewöhnung an das 
Kreuz. Denn gerade das Argernis und die Torheit, die das Kreuz für Paulus 
und die antike Weh bedeuten, machen das Kreuz zum diakritischen 
Zeichen, das letztlich keine Theologie vernachlässigen darf, wenngleich 
man nicht von jeder Theologie erwarten kann, daß sie die diakritische 
Funktion so scharf herausstellt, wie es Paulus getan hat. Auf drei Aspekte 
wurde in den vorausgehenden Ausführungen verwiesen: 
I. Die gnoseologische Funktion: Das Kreuz ist das Kriterium der 
Gotteserkenntnis. Gon darf nicht den Bedingungen menschlicher Weis· 
heit unterworfen werden. Gotteserkenntnis ist nie nur ein Akt theoreti· 
scher (philosophischer) Erkenntnis. Goneserkenntnis verlangt Emschei· 
dung, schließt also die Bereitschaft des Gehorsams und des Glaubens ein. 
Wer Gon erkennen will, muß die eigene Weisheit und überhaupt, was 
Menschen als Weisheit erscheint, zur Disposition stellen. Nur so läßt sich 
Gottes Weisheit erkennen, die dem Menschen freilich nie zur menschlichen 
Weisheit wird, sondern immer Geheimnis bleibt. Das Kreuz wird zum 
Symbol, das in letzter Konsequenz die Gottesfrage stel lt und beantwortet. 
Am Kreuz zerbrechen alle menschlichen Sinnentwürle. Am Kreuz wird 
offenkundig, ob und wie sehr der Mensch bereit ist, seine Unfähigkeit 
einzugestchen, selbst die Sinnfrage beantworten zu können. Das Kreuz ist 
das Postu lat und zugleich auch das Konzept einer Sinnwelt, die der Mensch 
selbst nicht begründen kann. 
2. Die anthropologische Funktion: Der Gekreuzigte, der ,.für uns'" zum 
Sünder und Fluchträger geworden ist, enthüllt die conditio humana. Am 
Kreuz kommt zum Vorschein, wer der Mensch wirklich ist: der Sünder, 
der Gottes Gebot übertritt, und deshalb zu Recht nur gebrochen lebt und 
dcm Tod en tgegengeht. Dies zu erkennen und anzuerkennen ist für Paulus 
nicht das Ergebnis einer allgemeinen theologischen Theorie, sondern die 
Folge der Konfrontation mit dem Kreuz. Nirgends anders als unter dem 
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Kreuz wird überhaupt erst deutlich, wie verloren, pervers sich selbst in die 
Tasche lügend und unwiderruflich todgeweiht der Mensch ist. Dies 
anzuerkennen ist ein Akt des Gehorsams, der in dieser Radikalität ebenfalls 
nur unter dem Kreuz zu leisten ist. Damit deutet sich bereitS der nächste 
Punkt an. 
3. Die soteriologische Funktion: Weil es Christus ist, der mir am Kreuz 
in meiner Identität als Sünder begegnet, bin ich überhaupt erst fähig, mich 
selbst in meinem wahren Sosein anzunehmen. Indem ich dies aber tue, 
werde ich eins mit dem gekreuzigten Christus, der mir im Tode des 
selbstmächtigen Sünders die Möglichkeit eines Lebens in Freiheit schenkt. 
Ocr Schandpfahl des Kreuzes wird zum Zeichen des Heils. Er bleibt 
allerdings Schandpfahl, und nur indem ich mich zum Fluch bekenne, der 
auf mir lastet und am Kreuz zum Vorschein kommt, wird mir das Kreuz 
zum Heil. Das Heil muß in der Paradoxie des Kreuzes, und das heißt, im 
Gehorsam gegen Gon, durchgehalten werden. Von hier aus könme man 
leicht zu weiteren Aspekten und Funktionen des Kreuzes vorstoßen, wie 
z. B. zur ethischen Bedeutung (vgl. nur Phi I 2,5). Doch können diese 
Gedanken hier nicht weiter verfolgt werden. 
Abschließend sei wenigstens kurz auf ein Ereignis verwiesen, das vor 
zwei jahren das Kreuz in den Mittelpunkt der gesellschaftlichen Diskus-
sion gerückt und, ohne es zu wollen, die theologische Problematik einer 
heutigen Rezeption paulinischer Kreuzestheologie deutlich vor Augen 
geführt hat. Gemeint iSt der sogenannte Kruzifix-Beschluß des Bundes-
verfassungsgerichts, der am 16. Mai 1995 ergangen und am 10. August t995 
veröffentlicht worden ist12• Oie Gegner des Beschlusses haben auf die 
christlich-abendländischen Grundlagen unserer Gesellschaft verwiesen 
und das Kreuz als Kultursymbol herausgestellt. Nun könnte man dagegen 
gerade Paulus ins Feld führen: Für ihn war das Kreuz kein Kultursymbol, 
sondern die Krisis aller menschlichen Weisheit und damit auch aller 
menschlichen Kultur. Wenn eine Gesellschafr das Kreuz nicht haben will, 
definiert sie sieh im Sinne des Pau lus als "Welt .. , die GOtt den Gehorsam 
verweigert. Insofern - so könnte man folgern - übernimmt das aus den 
Klassenzimmern entfernte Kruzifix gerade die diakritische Funktion des 
Kreuzes. 
Das ist grundsätzlich gewiß richtig, bedarf aber der Differenzierung. 
Die Welt, in der wir leben, ist nicht einfach die heidnische Welt des Paulus. 
Auch wenn die heutige Weh säkularisiert ist, baut sie auf Elementen der 
II Vgl. dazu: H. M .... IER (1Ig.), 0.15 Kreuz im Widerspruch. Der Kruzifix-Beschluß 
des Bundesverfassungsgcrlchu in der Kontroverse (QD 162), Freiburg-Bascl-Wien 
1996. 
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ch ristlichen Religion auf und kann auf den Sinnhorizom einer "Zivilreli-
gion" nicht verzichten'l, Wenn sie diese nicht der Gefahr fortschreitender 
Minimalisierung und rein subjekti ver Reichweite aussetzen will, bedarf es 
einer subjekt- und letztljch auch gesellschaftsunabhängigen Letztbegrün-
dung. Das gilt vor allem für das die Gesellschaft tragende Wertesyslcm. Die 
grundlegenden Bedingungen der Möglichkeit eines solchen Wertesystems 
sind das Wissen um das Extra nos eines Sinnentwurfs und das Wissen um 
die Unvcrfügbarkeit der Werte. Diese können nicht durch gesellschaftli-
che, auch nicht durch demokratische Willens bildung festgelegt werden, 
sondern liegen dem Willcnsbildungsprozeß voraus, Die Gesellschaft lebt 
von Werten, die sie sich selbst nicht geben kann. Damit fällt der Kirche eine 
fundamentale gesellschaftliche Aufgabe zu. Es gilt der säkularisierten 
Gesellschaft und der von ihr favorisierten ZivilreJigion das Extra nos ei nes 
tragfähigen Sinnentwurfs und die Unverfügbarkeit des Wertesystems zu 
bezeugen. Dieser Aufgabe wi rd die Kirche in dem Maße gerecht, als sie für 
sich sclbstdas Extra nos des H eils und die Unbedingtheit der Liebe festhält. 
Dies kann durch nichts klarer und rad ikaler zum Ausdruck gebracht 
werden als durch die Bezeugung des Gekreuzigten. Die Plausibilität für 
diesen Zusammenhang mag nicht überall und nicht in allen Gesellschaften 
ungebrochen gegeben sein, ist vor dem Hintergrund der abendländischen 
Tradition hierzulande aber eigentlich selbstverständlich. So gesehen, ist das 
Kreuz nicht nur Kultursymbol, schon gar nicht ei nes unter anderen. Das 
Kreuz wird zur kritischen Anfrage an die Gesellschaft, wie sie es mit der 
sogenannten Zivilreligion hält. Benutzt sie diese nur zur eigenen Selbst-
bestätigung? Dann würde sie die Zivilreligion - gerade in deren Religions-
anspruch - nur pervertieren. Oder sieht sie in der Zivilreligion das 
unabhängige Fundament verantwortlichen H andels? Daß es der Kirche 
nur tei lweise geli ngt, diese Funktion des Kreuzes der Gesellschaft zu 
vermitteln, hat wohl damit zu tun, daß das Kreuz innerkirchlich nicht 
selten zum Zeichen des Triumphes geworden ist. Nun ist das Kreuz gewiß 
das Zeichen des Triumphes Gottes. Aber gerade als solches kann es nur im 
Glauben an die Torheit der Verkündigung festgehalten werden. Die Kirche 
wird daher sehr darauf zu achten haben, daß sie das Kreuz nicht unter der 
Hand - weder innerkirchli ch noch in der Außenrepräsentation - zum 
Symbol der eigenen menschlichen und kirchlichen Weisheit macht. Nur so 
kann es auch der säkularisierten Welt vermittelt und bezeugt werden. 
II Dnu und zu den folgenden Ausführungen vgl. E. JONGEt, Evangelischer 
Indikativ. Untergang oder Renaissance der Religion?: EK Nr. 6/1995, 329-332. 
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GERARD REMY 
Christi Gegenwart in der Eucharistie im Blickwinkel 
der französischen Theologie 
Die Anerkennung der eucharistischen Realpräsenl. gehört zum Kernbe-
stand des christlichen Glaubens. Seit dem Frühchrisrcnrum wird sie durch 
die Liturgie wie durch die Lehre, vor allem die der griechischen 
Kirchenväter, bezeugt. Auf dem Konzil von Trient hat die Kirche diese 
G laubensauffassung schließlich in definitiver Form bestätigt. Von da an 
spielte sie auch in der Katechese, besonders bei der Vorbereitung der 
Kinder zur Erstkommunion, eine bedeutende Rolle. Vor allem aber hat das 
Konzil, insofern es, wenn auch mit gewissem Vorbehalt, die aristotelische 
Ontologie übernommen hat, die theologische Sprache bestimmt. auch 
wenn GJaubensinhah und theologische Erläuterung des Glaubens nicht 
einfach gleichgesetzt werden können. So erklärt es sich, daß die Theologie 
bis heute auf die Erläuterungen und Bestimmungen des Thomas von Aquin 
zurückgreift. Gerade heute aber ist zu fragen, ob man nicht einen neuen 
Zugang suchen muß. Dafür lassen sich zwei Gründe nennen: Erstens 
erwies sich die scholastische Ontologie zwar als nützlich, um Schwierig-
keiten der damaligen Zeit zu lösen, heute aber stehen wir vor anderen 
Problemen. Zweitens ist zu bedenken, daß sich der Glaube nicht in einer 
einzigen Sprache und Vorstellungs welt einfangen läßt. Jede theologische 
Untersuchung unterliegt Beschränkungen und ist daher relativ und nicht 
berechtigt, andere Zugänge zu versperren. Daher haben einige französische 
Theologen oder Exegeten den Versuch einer ' Erneuerung dieser Lehre 
unternommen. Nachdem sie sich von manchen philosophischen Begriffen 
befreit hatten, nahmen sie eine möglichst biblische Perspektive ein und 
berücksichtigten auch die moderne Weltanschauung. Meine Absicht ist, 
diesen Versuch in seinen Hauptlinien mitzutei len. Um diesen Versuch aber 
besser verstehen und wü rdigen zu können, ist es nötig, zuerst das 
traditionelle theologische Modell der Wesensverwandlung (franssubstan-
tiation) dan.ustellen und seine Berechtigung zu überprüfen. 
1. Die Realpräsenz aufgrund einer Wesensverwandlung 
Es ist hier nicht der On, die Theo logie der Wesensverwandlung als gesamte 
da rzustellen; vielmehr sollen nur die Gründe erwähnt werden, d ie zu ihr 
gefühn haben. Die traditionelle Lehre stellt eine unerläßliche Bezugsgröße 
dar, um einen Vergleich mit den neueren Forschungen zu versuchen und 
deren Eigenart hervorzuheben. 
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A. Die mittelalterliche Problematik 
Die Bchauprung der Realpräsenz, die in der Patristik als gesichertes 
Glaubensgut galt, stieß seit dem 9. Jahrhundert auf eine gewichtige 
Schwierigkeit: Wie ist es möglich. daß Christus zu gleicher Zeit im Himmel 
und auf unseren Altären anwesend ist, ohne daß man eine Ortsveränderung 
voraussetzen kann? Wie kann der Auferstandene, der unseren Erdcnraum 
verließ, sich doch in der Euchariniedicscm Raum bzw. einer Gegenwart an 
vielen Orten unterwerfen? Muß man also doch eine Veränderung anneh· 
mCIl? Diese Schwierigkeit entstammt einer ph ysischen und realistischen 
Vorstellung der Gegenwart Christi. Nach Paschasius Radbertus in seinem 
Buch "De eorpore er sanguine Domini" ist Christi Fleisch in der 
Eucharistie .. eindeuti g dasselbe wie das, was aus Maria geboren wurde, auf 
dem Kreuze litt und aus dem Grabe auferstand" l. Es ist zu bemerken, daß 
diese Hypothese eines lokalen Herabsreigens Christi noch lange in den 
Köpfen zurückblieb. Ihre Spuren lassen sich z. ß. in der Lehre Luthers 
über das Wohnen Christi in den fortbestehenden Gaben von Brot und 
Wein erahnen; auch in der Widerlegung des Konzils von Trient findet sie 
sich angedeutet, wenn dieses die Möglichkeit der Gegenwart Christi zur 
Rechten des Vaters und zugleich sakramentalerweise an anderen Orten 
anerkennt2• Dazu ist auch die Theorie des Herabstiegs zu erwähnen, nach 
der Christus in jede Hostie physisch, wenn auch auf geheimnisvolle Weise, 
herabsteigt}. 
Um dieser Schwierigkeit zu entgehen, greift Ratramnus in einem Buch, 
das denselben Titel trägt wie das des Radbertus, zur Vorstellung eines 
doppelten Leibes: unsichtbar ist der eine, wahre geschichtliche Leib 
Christi; der andere, sakramentale Leib dagegen ist in seiner sichtbaren 
Gestalt figura, Symbol des unsichtbaren. Trotzdem aber wird in der 
Eucharistie eine geistliche Kraft empfangen, ist dieses Sakrament eine 
geistliche Speise und ein geistliches Getränk· . Ratramnus versucht also, die 
I Vgl. Oe corpore el sanguine Domini, I, CCCM 16. S. 15. 
1 Tndentinum, Sitzung XIII, cap. I. Vgl. DH 1636. 
1 Zum Beweis der Hochachtung dieser Ansicht in der Umgebung des Papstes 
Pius XII. und des Mißverständnisses, das sie bei evangelischen Theologen wie dem 
berühmten Pastor Boegner auslöslC~, siehe R. LAURENTlN.]esus·Christ present, Paris 
DDB, 1980, S. 62-65 . 
• Der Streit zwischen Radbcrt und Ralramnus bezieht sich im Grunde auf den Sinn 
des Begriffs 1J~ritaf. Für den erstgenannten bedeutet er die Wirklichkeit des Leibes und 
des Blutes Christi, die Identität seines ~eschichtlichen und seines sakramentalen Leibes. 
Für den anderen bedeutet er die empirische Realität. die augenfällig iSl; er verwendet 
dafür den Begriff figurd. der eine verhüllte Offenbarung der inneren Kr:1ft Goltt'Sdurch 
den äußeren Aspekt des Sakramentes erkennbar macht. Vgl.]. PELIKAN, La tradition 
chretienne. III MCroim.nce de la Theologie medicvale 600-1300", Paris PUF 1994, 
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traditionelle Wirkung des Sakraments zu bewahren [rOtz der Schwierig-
keit, die Vorstellung von der Realpräsenz gedanklich zu durchdringen. 
Diese Lösung ist all erdings ein Vorläufer der radikalen Stellungnahme des 
Bcrcngar von Tours im elften Jahrhundert. Für ihn sind Brot und Wein 
nicht der wahre Leib und das wahre Blut, sondern nur ein Zeichen und ein 
Bild Christi. 
Die Gegner dieses bloßen Symbolismus reagicncn; aber sie fielen in 
einen übertriebenen Realismus, als ob Christus im Himmel seinen 
irdischen Zustand bewahrt hätte und mit diesem in sakramentaler Gestalt 
gegenwärtig sei. Die Lateransynode von 1059 machte z. B. Berengar zur 
Auflage, er solle seine l ehre zu rücknehmen und anerkennen, daß "nämlich 
das Brot und der Wein, die auf den Altar gelegt werden, nach der 
Konsekration nicht nur ein Sakrament, sondern auch der wahre Leib und 
das wahre Blut unseres Herrn Jesus Christus sind, und sinnenhaft - nicht 
nur im Sakrament, sondern in Wahrheit - mit den Händen des Priesters 
berühn und gebrochen und mit den Zähnen der Gläubigen zerrieben 
werden"~. Nach diesem Glaubensbekenntnis scheint sich die Realpräsenz 
auf den historischen Leib C hristi zu beziehen, während von seiner 
österlichen Verherrlichung abgesehen werden kann. Einer falschen Lösung 
entsprach also eine entgegengesetzte, aber ebenfalls fa lsche Lösung. 
Die Problematik läßt sich am Ende dieses Absatzes kurz so zusam-
menfassen: Sie resultien aus den drei Zuständen, dem irdischen, dem 
himmlischen und dem sak ramentalen, des Leibes Christi. Um die Wirk-
lichkeit dieses letzteren zu sichern, berief sich die Frühscholastik auf die 
Identität von sak ramentalem und irdischem Leib, stieß damit aber auf 
andere Schwierigkeiten, die die spätere Scholastik zu überwinden trach-
tete. 
B. Der Beitrag des Thomas von Aquin 
Das persönliche Verdienst des Thomas von Aquin besteht darin, daß es 
ihm gelang, diese aus einer räum lichen Betrachtung der Realpräsenz 
entstandene Schwierigkeit unter H eranziehung aristotelischer Kategorien 
zu überwinden. Die Originalität des heiligen Thomas besteht nicht schon 
im Gebrauch eines Begriffes (Transsubstantiation), dessen Entwurf sich 
schon bei den Kirchenvätern findet, die mit dem lateinischen trans (wie 
transelementare) oder dem griechischen meta (wie metapoiein) zusammen-
s. 78-8S. Für eine Versöhnung zwi5chen diesen beiden Vor5lellungen vgl. THOMAS 
VON AQUIN, S. Th. 111 q 75 a 1. 
~ Vgl. DH 690. Dieses Bekenntnis stehl in Kontinuitil zur lehre des Pascha!iiu5 
Radbertu5. 
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gesetzte Wörter verwendet hatten, sondern in einem philosophischen 
Verständnis des Begriffes Substanz. Dieses Wort darf auf keinen Fall in 
einem physischen, sondern nur in einem metaphysischen Sinne verstanden 
werden. So meint Substanz das Wesen in sich selbst, abgesehen von seinen 
Erscheinungsformen, oder auch das Wesen aJs Träger, Grundlage, Substrat 
dieser Erscheinungsformen. 
Die Vorteile dieses Verständnisses in diesem theologischen Kontext 
sind unbestreitbar. Der Begriff Substanz ist allgemein verwendbar. Er läßt 
sich in der Tat auf heide Glieder der Wesensverwandlung anwenden, auf 
Brot und Wein sowie auf Christus. Er druckt die Tiefe und Radikalität 
dieser Wandlung so treffend aus, daß man im strengen Sinne sagen kann: 
"Die ganze Substanz des Brotes wird in die ganze Substanz des Leibes 
Christi und die ganze Substanz des Weines wird in die ganze Substanz des 
Blutes Christi verwandelt."6 Diese Lehre des Thomas von Aquin wurde 
durch das Konzil von Trient wortwörtlich bestätige. 
Die Unterscheidung zwischen Substanz und Erscheinungsformen oder 
Natureigenschaften, nach der scholastischen Sprache Akzidentien, erklärt 
in einem bestimmten Maße die eucharistische Verwandlung, weil sich, 
philosophisch verstanden, diese beiden Begriffe auf zwei ganz verschie-
dene Ebenen beziehen. Mit dem Substanzbegriff kann die Vorstellung 
einer physischen Präsenz Christi mit ihren Folgen insbesondere der einer 
Ortsveränderung vom Himmel herab auf unsere Altäre, beseitigt werden; 
denn diese Versetzung gehört zu den Erscheinungsformen, nicht zur 
Substanz, die ausschließlich von dieser Veränderung betroffen wird8• 
Die Nützlichkeit der philosophischen Begriffe wird durch die Anwen-
dung auf die verschiedenen "Zustände" Christi bestätigt. Als sich Christus 
im Abendmahl den zwölf Aposteln gegeben hat, hat er sich da als 
leidensfähig oder als leidensunfähig gegeben? Als leidensfähig, antwortet 
Thomas von Aquin, obwohl die sakramentale Weise seiner Hingabe nicht 
durch den konkreten Zustand Christi bedingt ist, denn sie gehört zu seinen 
Erschei n u ngsformen'. 
Schließlich kann die Verwandlung, wenn sie durch ontologische 
Kategorien bestimmt wird, unabhängig vom konkreten Zustand Christi 
gedacht werden. Es bleibt ohne Wirkung, ob Christus in irdischem oder 
himmlischem Zustand gedacht wird, weil die Verwandlung nur hinsicht· 
6 S. Th. 111 q 75 a 4 Resp. 
VgJ. DH 1642; Trid. Sitzung XIII cap. 4. 
Vgl. S. Th. III q 76 a 5. 
9 VgJ. ebd., III q 81 a 3. 
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lieh der Substanz verstanden werden soll, und also die Erscheinungs-
formen keine wesentliche Rolle spielen. 
Auch wenn es Thomas von Aquin gelungen ist, die Schwierigkeiten, die 
sich dem Denken seiner Zeit stellten, zu überwinden, blieb er sich doch 
bewußt, daß die ontologische Reflexion das Geheimnis nicht durchdringen 
kann. Folgt aus ihr aber wenigstens ein besseres Vcmändnis des Geheim-
nisses und ein Fortschritt für die theologische Forschung? In gewisser 
Weise ja; denn so läßt sich der Unterschied der eucharistischen Wandlung 
von anderen Weisen der Wandlung genauer bestimmen. 
Die Wesensverwandlung unterscheidet sich zuerst von den Verände-
rungen in der Natur. Bei diesen verändern sich die Erscheinungsformen, 
die bei der Eucharistie ja unverändert bleiben, auch wenn die Substanz 
völlig und so tief umgestaltet wird, daß man sagen darf und soll: Dies ist nur 
äußerlich Brot und Wein, nicht mehr wesentlich und wahrhaftig. 
Die Wesensverwandlung weist eine Ähnlichkeit mit der Schöpfung auf. 
Denn der Leib Christi ist ebensowenig potentiell im Brot enthalten wie das 
Wesen im Nichts. Zwischen beiden Formen der Wandlung besteht jedoch 
der Unterschied, daß die Schöpfung aus dem Nichts entsteht, die 
Eucharistie aber aus Brot und Wein, d. h. aus vorgegebenen Elementen. 
Die eucharistische Verwandlung ist also ganz sui generis, weder auf die 
Schöpfung noch auf Naturveränderungen reduzierbar1o• Dies gezeigt zu 
haben, ist sicher ein Verdienst der scholastischen Theologie. 
ß. Grenzen und Nachteile einer solchen Lösung 
Das Geheimnis des Sakraments immer vorausgesetzt, enthält die schola-
stische Lösung doch manche Schwierigkeiten, die für die gläubige 
Vernunft nicht akzeptabel sind, obwohl sie gewöhnlich verschwiegen 
werden. Zum Beispiel bleibt die Möglichkeit der Fondauer der von ihrer 
Substanz entblößten Erscheinungsform immer problematisch. Das Schei-
tern aller Erklärungsversuche zu diesem Punkt führt zu zwei Haltungen, 
die beide ein Nachgeben der Vernunft bedeuten: einerseits die Berufung 
auf die Allmacht GottesI!, andererseits die künstliche Vertauschung eines 
Akzidens mit der Substanz: die Quantität wird an die Stelle der Substanz 
gesetzt, trotz ihres ontologischen Unterschiedsll. 
In christologischer Hinsicht läßt sich dieses Scheitern auch am Begriff 
der concomitanlia (Mitgegebensein, Begleiterscheinung) zeigen, der einen 
Ausweg aus der Schwierigkeit bringen so llte. Die Vorstellung der 
10 Vgl. ebd., 111 q 75 a 8. 
11 Vgl. cbd., 111 q 77 a I. 
U Vgl. cbd., 111 q 77 a 2. 
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Gegenwart per concomitantMm ist eine logische Folge zweier verschiede-
ner Voraussetzungen. einer exegetischen und einer christologischen: Eine 
wortwörtliche Auslegung der Wandlungswone würde eine vollständige 
Gegenwart Christi unter den heiden Zeichen des Brotes und des Weines 
gefährden. Dazu stellt sich die Frage: Wenn Christus auch in seinem 
himmlichen Zustand von seiner körperlichen Dimension untrennbar ist, 
wie kann diese durch eine ausschließliche Wesensverwandlung gesichert 
bleiben? Christus kann sich doch nicht ohne seine Dimensionen verge-
genwärtigen, auch wenn das nicht in der diesen Dimensionen eigentümli-
chen Weise geschiehtu. Deshalb hat man diesen Ausweg gesucht; aber die 
Schwierigkeit ist nur scheinbar gelöst. 
Noch eine letzte Frage: Ist die Wesensverwandlung, die sich von der 
Schöpfung und der Naturveränderung unterscheidet, ganz einzigartig in 
der Heilsgeschichte? Auch die Bekehrung ist eine c01Jvers;o. Haben diese 
zwei gewiß verschiedenen convers;ones eine Beziehung zueinander? 
Die verschiedenen Schwierigkeiten scheinen aus einer Grundfrage, die 
vielleicht lange unbewußt blieb, zu entspringen: Auf welchen Zustand 
Christi soll die eucharistische Gegenwart bezogen werden, auf den 
irdischen oder den himmlischen? Die Antwort ist nicht nur für die 
Realpräsenz wichtig, sondern auch für das Verständnis der Eucharistie als 
Opfer. Die scholastische Theologie versuchte mit ihrem ontologischen 
Erklärungsversuch eine Entscheidung zu umgehen und das Geheimnis der 
Eucharistie unangetastet zu lassen. Wäre es aber nicht möglich, einen 
anderen Weg zu eröffnen, der die angesprochenen Schwierigkeiten 
vermeidet, der der Schrift näher bleibt und der der heutigen Kultur 
vielleicht zugänglicher ist? Ein solcher Versuch wurde von einigen 
französischen Theologen unternommen. Nachdem die Theologie auf den 
bei den Kirchenvätern gebräuchlichen anthropologischen Diskurs im 
Mittela lter wegen der erwähnten Schwierigkeiten zugunslen von metaphy-
sischen Kategorien verzichtet hat, neigt sie nun dazu, noch einmal an den 
anthropologischen Diskurs der Kirchenväter anzuknüpfen, aber mit einer 
neuen Komponente: sie läßt sich tief und bis zum Grund vom auferstan-
denen Christus her erleuchten. 
11. Die Realpräsenz im Licht des auferstandenen Christus 
In neuerer Zeit wurde sich die Theologie der Unzulänglichkeit einer rein 
ontologisch bestimmten Wesensverwandlung klarer bewußt, vor allem 
weil diese die fortdauernde Gabe Christi und seine Beziehungen zu den 
Menschen unausgedrückt läßt. Deshalb wurden neue Begriffe nach dem 
Il Vgl. tbd., 111 q 76 a 4; vgl. DH 1640-1641; Tridenlinum, Silzung XIII, up. I. 
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Muster der Transsubsramiation eingefühn, wie Transsignifikation und 
Transfinalisation, d. h. die eucharistischen Gaben erhalten, wie man jetzt 
meint, eine übernatürliche Bedeutung oder einen übernatürlichen Zweck; 
sie machen also Veränderungen durch, die gleichsam auf die Wesensver-
wandlung aufgepfropft werden. Nicht um diese Versuche geht es hier, 
sondern um eine andere, viel leicht tiefergehende Erneuerung, die die 
Eucharistie in das Licht der Auferstehung Christi stellt. 
Drei Theologen oder Exeget!:n können hier genannt werden, die seit 
einem Vierteljahrhunden die Uberlegungen über die Eucharistie zu 
erneuern suchten. Fast parallel erschienen die Werke von G. Manelet, 
Resurrection, eucha ristie et genese de I'homme (1972)14 und von Fr.-
X. DurrweIl, L'eucharistie prescnce du Christ (1971)1), das inzwischen 
auch in einer überarbeiteten, erweitenen Form vorliegt: L'Eucharistie 
sacrement pascal I'. Dieses Buch ist auch zum Teil ins DeUlsche übersetzt 
worden!? Vor kurzem und in d ieselbe Richtung hat P. Grelot in der 
Festschrift für Fr.-X. Durrwell La Paque du Christ Mystere de Salu[!8, 
einen Beitrag veröffentlicht unter dem Titel: .. Le rcpas seigneuria l." 
Während G. Martelet sich durch die Überlegungen von Teilhard de 
Chard in beeinflussen ließ, ist die Untersuchung Fr.-X. Durrwells ganz an 
der biblischen Theologie orientiert. Diese verschiedenen Zugänge führen 
jedoch zu ähnlichen Ergebnissen; sie sollen im Verlauf dieses Vortrages 
skizziert werden. 
A. Die Eschatologie als theologischer Ort der Eucharistie 
Im Gegensatz zur hochscholastischen Theologie, die die Realpräsenz auf 
der ldentüät des histOrischen und des sakramentalen Leibes Christi 
gründet, wählen sich diese Theologen einen anderen Ausgangspunkt, um 
die Realpräsenz zu erläutern, und zwar den Auferstandenen als eschato-
logischen Konvergenzpunkt der ganzen Schöpfung; denn das Herrenmahl 
hängt von der Auferstehung ab. Ohne sie gibt es keine echte Eucharistie; 
die Gabe des Herrn wäre nur ein Traum. Es ist verständlich, daß gerade die 
beiden genannten Theologen von dieser Voraussetzung ausgehen; denn der 
eine ist ganz von Teilhard de Chardin geprägt und der andere hat sein 
Leben der Auferstehungstheologie gewidmet. 
Tatsächlich verleiht sich nach Teilhard de Chardin der Auferstandene 
die ganze Schöpfung in ihrer Fortentwicklung ein, und diese sucht 
H Paris, Desclee, 1972. 
U Paris, Editions ouvriercs, 1971. 
16 Paris, Cerf, 1980. 
11 Paris, TGA, 1981. 
11 Paris, Cerf, 1982. 
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ihrerseits eine gemeinsame Heimat für ihr Denken und ihre Liebe. Kurz. 
gesagt: hier verlangt eine Sphäre nach ihrem Minelpunkt; dort wartet ein 
Mittelpunkt auf seine Sphäre. Die Vereinigung von heiden bildet der 
auferstandene Christus. Ihm ist alles unterworfen, und er faßt alles in sich 
zusammen. Die Welt. aus der der Leib des Menschen gebildet ist, ist dazu 
berufen, der Leib des verherrlichten Christus zu werden. Aus dem 
Blickwinkel der Evolotion kann man auch sagen, daß diese Christus rettet, 
indem sie ihn ermöglicht, und andererseits, daß Christus die Evolution 
rettet, indem er als Ziel sie an sich ziehtl'. 
"In der Eucharistie geschieht zwei Elementen dieser Welt, nämlich Brot 
und Wein, nichts anderes als was der ganzen Welt und dem Menschen 
selbst geschehen soll, wenn man sie im Lichte der Auferstehung betrach-
tet", schreibt G. Martelel. Was die ganze Welt zu werden berufen ist, 
nämlich der Leib Christi, ist uns also schon im voraus in den sakramentalen 
Zeichen gegeben. Oder, umgekehrt, das Eucharistiegeheimnis setzt sich 
nach T. de Chardin endlos fort in eine wirkliche universale Wesensver-
wandlung, wo die Wand lungsworte nicht nur auf Brot und Wein, sondern 
auf die Weltkonvergenz zu beziehen sind20• 
Der Einklang zwischen einerevolutiven Auffassung der Welt und einer 
bibel theologischen Erk lärung läßt sich leicht begreifen. Denn der durch die 
Macht des Geistes erfüllte Christus steht auf dem Gipfel und im Innern der 
Weh, um seine Herrschaft auszuüben. Er ist der allumfassende Anzie-
hungspol; denn auf ihn hin wird alles geschaffen. Dieser theologische 
Grundsatz ist für die Erläuterung der Eucharistie entscheidend. Denn ihre 
Verwandlung erscheint als das Muster eines kosmischen Reditus zu seinem 
Prinzip bis zur vollständigen Identifikation. Diese Theologie stimmt mit 
Thomas von Aquin überein, indem sie eine Ortsverserzung des Auferstan-
denen vom Himmel herab verneint. Aber sie widerspricht der Frühscho-
lasrik und kehrt die von dieser angenommenen Bewegung geradezu um: es 
ist jetzt ausgeschlossen, daß Christus in den erschaffenen Bereich herab-
steigt, weil die Schöpfung durch eine Umwandlungsbewegung zu ihrem 
eschatologischen Gipfel hinaufgeführt wird. Die Konsequenz ist, daß die 
Vorstellung einer Ortsveränderung von einem loka len in einen metapho-
rischen Sinn überführt wird, um eine geheime, innerliche Gegenwarts-
weise, die weniger Christus in der Welt als die Welt in Christus bedeutet, 
durch die Eucharistie zu vermitteln; denn sie ist der Typus der Auferste-
hungsvollendung . 
• 9 Vgl. G. M ARTEl.I:.'T, op. eit., 192. 
lQ Ebd., 19). 
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In diesem Zusammenhang solt ein möglicher Einwand widerlegt 
werden. Besteht nicht die Gefahr, die Realpräsenz in eine Allgegenwart 
Christi zu verdünnen? Darauf kann man antworten. daß die Eucharistie 
nicht in den Kosmos eingeschlossen wird, eben weil sie ihm vorangeht und 
ihn in ihrer exemplarischen Beziehung zu Christus mit sich fortzieht. Dank 
diesem außerordentlichen Verhältnis zum Auferstandenen wird die 
Eucharistie zur Vorwegnahme der Vo llendung aller Geschöpfe in Chri-
stus, in dem das pleroma wohnt21 • • 
Man wird bemerken, daß dieser theologische Versuch ebenso viel, 
wenn nicht sogar mehr Rücksicht auf das Geheimnjs nimmt als die 
klassische Erläuterung der Wesensverwandlung; denn er wagt ein 
bestimmtes Verständnis des Sakraments nur von der höchsten Stufe oder 
vom letzten Urgrund des Geheimnisses her, nämlich vom auferstandenen 
Christus, in dem sich der Schlüssel zum Begreifen der Realpräsenz nach 
dem Prinzip der analogia fidei befindet. Die Hauptfrage, wie sie z. B. 
Fr.-X. DurrweIl versteht und erklärt, ist im wesentlichen eine hermeneu-
tische und methodologische Frage. Zwei versch iedene Wege eröffnen sich, 
um an das Geheimnis der Eucharistie heranzugehen. Der eine geht von den 
äußerlichen Dingen wie Brot und Wein oder der Gemeinschaft oder dem 
Sinnbild der Opfergabe aus; der andere versucht, dieses Geheimnis von 
innen heraus zu erkJären, d. h. von den letzten Dingen her; den n das 
Geheimnis des österlichen Christus, dessen Sakrament die Eucharistie, gibt 
auch Antwort auf die Fragen nach dem Verständnis der Eucharistie. Die 
Folge ist, daß der Ausgangspunkt für eine Theologie der Eucharistie in 
diesem Geheimnis zu suchen ist. Bildlich gesagt: Der Schlüssel steckt im 
Hause; die Türe läßt sich von innen her aufmachen11• Mit einer solchen 
Voraussetzung wird der Diskurs zutiefst verände rt; denn die Umwandlung 
wird nicht mehr mit Hilfe ontologischer Kategorien, sondern als eschato-
logische Vollendung der irdischen Wi rklichkeiten in Christus ausge-
drückt. 
B. Die Analogie der Bekehrung (conversio) 
Thomas von Aquin hat die eucharistische Wandlung als etwas Einzigar-
tiges dargestellt. Es ist jedoch auch eine andere Sicht möglich. Der These 
der Einzigartigkeit kann man die These der Ähnlichkeit und der Zusam-
mengehörigkeit des Sakraments mit seinem übernatü rlichen Zweck, 
nämlich der Entwicklung des kirchli chen Leibes Christi, gegenüberstellen. 
Deshalb wird hier die conversio in einem doppelten Sinn gebraucht: als 
11 Vgl. Kol I, 16. 
n Vgl. DURRWELL. l'Eucharistie sacrement pascal, 29. 
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eucharistische Umwandlung und als persönliche Bekehrung. Um die 
Parallelität der beiden Verwendungsmöglichkeiten auszudrücken, wird 
man sich nich~. auf die Ontologie, sondern auf den analogen Sinn von 
Begriffen wie Ubenreffung, Vollendung, Erhöhung der Schöpfung beru-
fen. Darunter ist zu verstehen, daß Brot und Wein ihren letzten Grund in 
C hrislus, in den sie verändert werden, finden. aber ohne ihr eigenes Wesen 
zu verlieren, so ndern indem sie es durch ihre Vereinigung im Leib C hristi 
voll enden. 
So werden die sakramentalen Zeichen nicht mehr als von ihrem eigenen 
Wesen entblößt verstanden, sondern sie werden erhöht auf ihren endgül-
tigen Zustand hin. Sie hören nicht auf, Wein und Brot zu sein, aber sie 
werden zum wahrhaftigen Brot und Wein, wie es im Johannesevangelium 
heißt, d. h. sie werden identisch mit Christus, der sich als wahre Nahrung 
gibt. 
Führt diese Erklärung zu einer Aufweichung des G laubens? Keines-
wegs, sie entspri ch t zutiefsr der leider vergessenen Lehre des Augusrinus, 
der gerne die zwei Körper, den sak ramentalen und den kirchlichen, in einer 
gegenseitigen Beziehung zusammenband. Im Vergleich zur personalen 
Gegenwart des Auferstandenen bei seinen Erscheinungen bleibt die 
Begegnung mit ihm in der Eucharistie ganz innerlich. Wie G. Martelet 
bemerkt, bleibt Christus ohne eigenes Gesicht; sein Gesicht wird den 
normalen Dingen entliehen, die die verklärenden Wirkungen seiner 
Auferstehung vorwegnehmen23• 
Der Vergleich der eucharistischen Wandlung mit der Bekehrung der 
Gläubigen kann noch vertieft und präzisiert werden. Oie Eingliederung 
des Gläubigen in den Leib Chris ti hat nicht zur Folge, ihn seiner 
Perso nalität zu berauben; denn die Natur wird durch die Gnade nicht 
zerstört, sondern veredelt. Warum sollte es also nötig sein, daß die 
Realpräsenz die Tilgung des Brotes und des Weines bcwirkel~? 
U Vgl. MARTELET, op. cit., 197. 
21 FR. -X. DURRWELL findet bei Faustus von Riez den Entwurf eines solchen 
Verständnisses: .Befrage du dich selbst, du, den Christus schon erneuert hat ... 
Warum sollte es dir unerhört und unmöglich erscheinen, daß irdische und sterbliche 
Elemente in die Substanz Christi umgewandelt werden ... Äußerlich hast du nichlS 
dazubekommen, innerlich biS! du ganz tief verändert ... Man darf nicht zweifeln, daß 
Brot und Wein, auf Befehl des Allmächtigen, zum Wesen des Leibes Christi sich 
verändern, wenn man sieht, daß der Mensch selbst durch die Barmherzigkeit Galtes 
zum Leib Christi wird" (De Paschate PL 1053-1057). Auf einen wichtigen Unterschied 
zwischen Kirche und Eucharistie soll jedoch hingewiesen werden: Ober die euchari-
stischen Elemenu~ wirkt das War! mit gebieterischer Kraft. Im Gegensatz dazu "lädt 
ChrislUs die Kirche ein und zieht sie an sich; er unterwirft sich die Kirche, indem er sie 
sich selbst zu besitzen ermöglicht- (op. cit., 146). 
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Auf jeden Fall muß eine Umwandlung vorausgesetzt werden, aber 
durch Anziehung zur Vollendung und zur Fülle Christi als Omegapunkt 
der Weltgeschichte. Wenn d ie eucharistische Verwandlung in d ie Gesamt-
heit der Erlösungsgeschichte gestellt wird, erscheint sie nicht mehr als ein 
völlig singuläres Ereignis, sondern als eine mit anderen in die Heilssym-
phonie einstimmende Komponente der christlichen Landschaft. 
C. Die Christozentrik dieser neuen Interpretation 
Eine Theologie der Wesensverwandlung bezieht sich notwendigerweise 
auf die Allmacht des Schöpfers. Denn er allein verfügt über die Macht, seine 
Schöpfung in ihrer onto logischen Struktur zu verändern. Obwohl sie 
verschieden sind, sind Schöpfung und eucharistische Wandlung von 
derselben Kausalität abhängig. Thomas von Aquin gesteht sogar zu, daß es 
wegen ihrer Singularität schwieriger sei, die eucharistische Verwandlung 
zu denken als die Schöpfungl~ . Die Unmöglichkeit, die Fortdauer der 
Erscheinungsformen zu erklären, wenn die unveränderliche Substanz 
Christi die Stelle der Substanz der sakramentalen Gestalten einnimmt und 
diese vertritt, läßt nur eine einzige Lösung zu: die Allmacht Gones. 
Welche Rolle spielt aber Christus in einer solchen Umwandlungstheo-
logie? Welche Rolle wird ihm zuerkannt? Offenbar wird von ihm bei 
Thomas eher zufällig gesprochen, z. B. in bezug auf die Wandlungsworte; 
oder es wird ihm im allgemeinen Vollmacht über die innere Wirksamkeit 
der Sakramente zuerkanm26• Er ist auf jeden Fall unbestreitbarder terminus 
ad quem der Wesensverwandlung. 
Eine Theologie, die sich von der österlichen Vollendung her denkt, 
wird unvermeidlicherweise gezwungen, die Rolle der Menschheit Christi 
aufzuwerten. Sie ist auf entschlossene Weise christozentrisch. Christus ist 
zugleich die Ursache und der Entzweck der Verwandlung, dank der 
dynamischen Funktion des Geistes. Der Geist spielt ja doch in der Tat 
dieselbe Rolle von der Menschwerdung an bis zur Auferstehung, die ihre 
Wirkung rückwärts auf die Schöpfung hin entfaltet. 
Der Einsatz beim verherrlichten Christus hat keineswegs zur Folge, ihn 
sozusagen aus der Welt herauszunehmen; denn durch seine Menschwer-
dung ist er mit ihr unwiderruflich verbunden. Ja, dieses Band wird durch 
seine Verherrlichung noch gestärkt. Von dieser transzendenten Höhe aus 
ist er all em Wirklichen gegenwärtig geworden, um es an sich zu ziehen. 
Darum ist die Eucharistie nach apostolischem Zeugnis Zeichen und 
15 V~I . S. Th. III q 75 a 8 ad ). 
16 DIe Wirkung des Sakraments wird in persona Christi erreicht; vgl. S. Th. 111 q 78 a 
1 Resp. 
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.. ständige Gestalt"17 der Erscheinungen des Auferstandenen. Wein und 
Brot inmincn der Kirche sind die Spuren dieser Wirklichkeit. In dieser 
Hinsicht fordert die Eucharistie nicht nur ein ständiges Wirken Gottes, 
sondern sie bringt die Schöpfung bis zu ihrer letzten Vollendung. Die 
Beziehung hat sich von der Wirkursache auf das letzte Ziel verlagert: sie ist 
christozentrisch geworden. 
Indem die Theologie Christus als Omegapunkt. als Grund und 
Maßstab begreift, befreit sie sich von manchen früheren Schwierigkeiten. 
Die Theorie der Konkomitanz zum Beispiel wird gegenstandslos. Weil die 
christologisch-eschatologische Erklärung ähnlich wie die Bibel den Leib 
und das Blut Christi in einem metonymischen, d. h. in einem anthropo-
logischen und nicht nur in einem biologischen Sinne versteht, stellt sie sich 
außerhalb der wortwörtlichen Aus legung des Thomas von Aquin. Im 
sei ben Sinne schreibt auch der Exeget P. Grelot: .. Die Trennung beider 
Elemente darf nicht als ein Zeichen des Todes erklärt werden (im 
Gegensatz zu der Auffassung des heiligen Thomas und zur klassischen 
Theologie). Essen und trinken gehören zusammen; sie bedeuten die 
Ganzheit des Mahles; ebenso erinnern Wein und Brot an die Ganzheit des 
letzten Mahles Jesu. Leib und Brot sind gleichfalls verbunden, um die 
Ganzheit der Person anzudeuten: sie lassen sich nicht trennen in Christus, 
dem Auferstandenen, der über die Schwelle des Todes zur Herrlichkeit 
getreten ist." 28 
Demzufolge wird es nur nötig, sich auf die Konkomitanzlehre zu 
berufen, wenn die Realpräsenz von den heiden sakramentalen Zeichen aus 
bedacht wird, nicht aber, wenn sie vom verherrlichten Christus aus 
betrachtet wird, der alles in seiner untrennbaren Einheit zusammenfaßt. 
Der Zweck der Konkomitanzlehre ist es, die Einheit Christi zu gewähr-
leisten; diese Sorge wird aber überflüssig, wenn die sakramentalen Zeichen 
in der vorgegebenen Einheit Christi gründen. Unter dieser Bedingung 
bewährt sich die Eucharistie als eine großartige Synthese der Gegensätze: 
hinsichtlich der Zeichen ist sie ein Hinweis auf die geschichtliche Gestalt 
des Kreuzes, hinsichtlich des gemeinten Geheimnisses öffnet sie sich auf 
ihre himmlische Dimension hin, d. h. auf Christus in seiner vom Vater ewig 
angenommenen Opfergabe. 
Eine Auferstehungstheologie, die vom neuen, geistigen Adam (1 Kor 
15,45) ausgeht, braucht zum Verständnis der Eucharistie nicht mehr die 
scholastischen Begriffe, insbesondere nicht die Vorstellung von der 
Substanz unabhängiger Erscheinungsformen. Es genügt ihr, die Verklä-
27 DURRWELL, ap. eit., 48. 
21 Vgl. La Pique du Christ Mystere dc Salut, 218. 
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rung und unüberbietbare Erhöhung Christi zu erkennen, die ihn mit der 
Macht auSStattet, durch die Eingliederung der Schöpfung in seine Fülle 
allgegenwärtig zu sein. Christus ist durch diese Vergeistigung freilich nicht 
als Weltseele anzusprechen, für den der Kosmos einen Ersatzleib bilden 
würde. Vielmehr stellt sich die Eucharistie als Zeichen einer persönlichen 
Gegenwart dar; denn sie ist Ort der Gemeinschaft mit Christus, der sich 
gibt, um verzehrt zu werden als wirkliches Brot und wirkliches Getränk; 
.. wirklich" heißt hier die endgültige eschatologische Realität, die mit dem 
Auferstandenen identisch ist. 
III. Vom Wesen zur Eschatologie 
A. Die Grundbegriffe zweier theologischer Modelle 
Während die thomistische Theologie sich bemüht, die Möglichkeit der 
Realpräsenz in ontologischer Hinsicht zu erläutern, fragt eine österliche 
Theologie nach ihrem Sinn im Licht eines weitergehenden Geheimnisses, 
nämlich der Eschatologie. Demzufolge unterscheiden sich diese beiden 
Modelle aufgrund ihrer vorherrschenden Beziehung zu zwei verschiede-
n~n Denkkategorien: dem Wesen einerseits, dem Ende der Zeit anderer-
seits. 
Als Kategorie des Wesens hat die Substanz, wie wir schon bemerkt 
haben, den Vorteil, sich den beiden Gliedern der Verwandlung, also zum 
einen Brot und Wein, zum anderen Leib und Blut, anzupassen. Diesen 
Vorteil, der zumindest auf der Sprachebene leicht zu erkennen ist, gibt es in 
der Kategorie der Zeit nicht; denn es gibt keinen einfachen Begriff, um die 
Zeit in ihrem Verlauf und an ihrem Ende auszudrücken. Das Ende der Zeit 
entzieht sich den Möglichkeiten der Vernunft; denn es ist nur möglich, 
dieses Ende negativ zu denken, dem Lauf der Zeit entgegengesetzt. 
Diese beiden Vorsteltungsmöglichkeiten der Theologie schließen 
einander nicht aus. So werden etwa auch bei Thomas von Aquin die 
Bedeutung und die Tragweite der Auferstehung betont, wobei die 
alttestamentliche Vorstellung des Osterlammes zugrunde gelegt wird. Als 
Vorbild der Passion Christi überragt das Paschalamm nach Thomas alle 
früheren Opfergaben19• Aber trotz dieser österlichen Vorstellung des 
eucharistischen Opfers versucht Thomas nicht, seine ontologische Erklä-
rung mit dieser eschatologischen Anschauung in Einklang zu bringen. Die 
Grundelemente sind vorhanden; aber sie bleiben gleichsam nebeneinander 
stehen. 
19 Vgl. S. Th. 111 q 7J a 6 resp. 
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Es ist auch auszuschließen. daß die Eschatologie die Kategorie der Zeit 
beseitigt; denn die Beziehung des Brotes und Weines zum Leib und Blut 
Christi bleibt uns in unserer Pilgcrzcit verhüllt. Die Aporie in bezug auf die 
Fortdauer der Erscheinungsformen ohne die Unterlage der Substanz, wie 
sie die thomistische Theologie auffaßt, erscheint wieder, aber auf eine 
andere Weise, nämlich als Spannung, wenn nicht als Widerspruch zwischen 
den in der Zeit eingeschriebenen Zeichen und der geheimen, eschatOlogi-
schen Realität, die sie bedeuten. Diese Spannung kann am besten aufgelöst 
werden in einer Erhöhung der füh lbaren Dinge (Brot und Wein) bis zur 
Größe eines Sinnbilds, das "die Ränder der Vollkommenheit und der 
Unvollkommenheit zusammenbindet und die Kirche an ihre Entfernung 
von Christus und an ihre Nähe zu ihm erinnert":IO. Das Sakrament der 
Eucharistie kommt nicht über die wesenhafle Ungleichheit zwischen 
Zeichen und Bedeutung hinweg. Es sei auch darauf hingewiesen, daß die 
Herrlichkeitsgestalt des Auferstandenen sich in einer zeichenhaft-sakra-
mentalen Weise kundtut, die mit dem Andenken an die Passion identisch 
ist. Die eschatologische Herrlichkeit und das Opfergabezeichen bilden also 
zwei gegensätzliche Pole, zw ischen denen die Kirche lebt. 
Der wichtigste Vorteil eines österli chen Zugangs läßt sich in zwei 
Bereichen festhahen. Erstens vermeidet er es wegen seines Ausgangspunk-
tes, Realpräsenz und eucharistischen Opfergedanken getrennt voneinan-
der zu behandeln, wie dies auf dem Konzil von Trient geschah. Auch wenn 
auf dem Konz.il diese Trennung zufä llig erfolgteJl , hat sie doch die spätere 
Theologie beeinflußt. Die Frage nach der Möglichkeit und Wirklichkeit 
einer echten Meßopfergabe, die von der nachtridentinischen Theologie 
gestellt und schlct:ht gelöst wurde, wei l man diese Wirklichkeit bei den 
sakramentalen Zeichen zu finden suchte, findet in der österlichen Perspek-
tive eine einleuchtende Erklärung: Die geschichtliche Hingabe Christi, als 
solche unwiederholbar, vollendet sich nur in der eschatologischen Hingabe 
des ewigen Priesters. Diese am Kreuz. vo ll zogene Hingabe wird im Himmel 
verewigt, indem sie unvergänglicherweise vom Vater empfangen wird. 
Durch das Meßopfer nimmt die Kirche an dieser Opfergabe teil, so daß, 
wenn von Erneuerung gesprochen werden soll, damit nur die Seite der 
Kirche, auf keinen Fall die Seite Christi beschrieben werden kann. 
Realpräsenz und Opfergabe sind untrennbar; denn die Eucharistie .. ist 
Opfergabe ebenso wie Realpräsenz, gerade weil sie Realpräsenz ist", und 
umgekehrt, ist sie "Realpräsenz, weil sie das Sakrament der Opfergabe 
JO DURRWELL, op. eil., 48. 
31 Zwischen der 13. Sitzung (1551), die die Real präsenz, und der 22 .• die den 
Opfergedanken behandelt. sind I J Jahre verg.mgen. 
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ist"12. Zweitens ermöglicht diese österliche Theologie einen besseren 
Einklang zwischen der Eucharistie und dem kirchlichen Leib Christi. 
Eschatolog,isch betrachtet, verbindet Eucharistie und Kirche eine unbe-
streitbare Ahnlichkeit; denn beide beziehen sich auf den Leib Christi als 
ihre geschichtliche Vorwegnahme und ihr prophetisches Zeichen. Onto-
logisch gesehen, bleibt aber notwendigerweise ein Unterschied bestehen; 
denn die Kirche beSteht aus Personen, deren Unterschiedenheit durch die 
Gnade nicht aufgelöst wird; die Eucharistie ist im Gegensatz dazu aus 
irdischen Elementen gebildet, die durch ihre Umwandlung in Christus in 
eine Person integriert werden. So bekommt der Empfang der Eucharistie 
einen ganz persönlichen Sinn; in ihr entsteht durch das "Ich" Christi das 
"Wir" der Kirche. 
B. Die letzte Voraussetzung einer Theologie der Eucharistie 
Die Theologie der Eucharistie erweist sich letztlich als zutiefst bedingt 
durch eine gewisse Vorstellung des verherrlichten Leibes Christi. Wenn 
man zu verstehen versucht, warum es so schwierig und gewagt ist, die 
Eucharistie richtig zu denken, dann soll man wirklich bis auf den Grund 
der Schwierigkeit zurückgehen, d. h. bis zu einer bestimmten Vorstellung 
des Zustands des Auferstandenen. Als Indiz wird man sich an die 
Schwierigkeit erinnern, auf die die Frühscholastik stieß und die sie mit 
ihrer Hypothese eines Herabsteigens Christi vom Himmel auf unsere 
Altäre zu lösen versuchte. Mit dieser Vorstellung sollte die Körperlichkeit 
und besonders die Integrität des Leibes gewahrt werden. Darum bleibt hier 
der Leib Christi trotz seiner Auferstehung und Verherrlichung den 
Naturgesetzen unterworfen. Auch Thomas von Aquin wurde durch diese 
Vorstellung beeinflußt; deshalb hat er den Leib Christi weiterhin als den 
Naturgesetzen, besonders dem Gesetz der räumlichen Ausdehnung, 
unterstellt betrachtet)). Die Vorstellung ist ein Erbe des Augustinus. 
Wahrscheinlich wegen seines wortwörtlichen Verständnisses der neu-
testamentlichen Bilder, wie etwa der Himmelfahrt Christi~, und auch 
wegen seines Antiplatonismus hat Augustinus den verherrlichten Leib 
Christi als den Naturgesetzen, insbesondere den räumlichen Bedingungen 
II DURRWELL, op. cit., 52. 
11 Thomas Stellt zur Identität zwischen dem irdischen und dem verherrlichten Leib 
Christi fest: "Es ist klar, daß Fleisch, Knochen, Blut und die anderen derartigen 
Elemente der Natur des menschlichen Leibes angehören. Deshalb bleiben sie im Leib 
des auferstandenen Christus" (TI1 q 54 a 3 Resp; a 2 ad 2 um). Die bleibende 
Wirklichkeit wird auch mit den Eigenschaften des verherrlichten Leibes zusammen-
gebracht (vgl. q 54 a 2; Suppl q 83 a 2). 
)4 Vgl. S. Th. III q 57 a 2. 
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unterworfen betrachtN, auf die Gefahr hin, hier die zwei Zustände des 
Leibes, den irdischen und den himmlischen, zu vermischen. Augustinus 
stellt sich die Auferstehung der Toten als eine Wiederherstellung des 
irdischen Leibes vor, abgesehen von seinen früheren Schwächen und seiner 
Verderblichkeit. E r behauptet, daß der Leibstoff, auch wenn dieser 
zerstreut ist, sich noch einmal mit der Seele vereinen wird, aber mit einer 
neuen Einteilung seiner Moleküle. Die Aufers[ehung wird als ein Kunst· 
werk eines so außerordentlichen Künstlers wie GOtt versranden)S, Wenn 
Augustinus von einem geistigen Leib spricht, ist diese Aussage in einem 
bestimmten Sinne zu verstehen, nämlich von einem Leib, der seiner Seele 
ganz unterworfen ist wie im paradiesischen Zustand, ohne daß dieser mit 
dem Endzustand verwechselt werden darf. 
Das Muster d ieses neuen körperlichen Daseins ist selbstverständlich 
Christus der Auferstandene:l6. Augustinus unterscheidet zwei Weisen der 
Gegenwart Christi: die eine entspricht der Grenzen losigkeit seiner 
Gottheit; die andere entspricht seinem Leib infolge seiner bleibenden 
Menschheit. Nachdem er nach seinem Tod und seiner Auferstehung noch 
40 Tage mit seinen Jüngern körperlich gelebt hat, sitzt er nun im Himmel 
zur Rechten des Vaters. Kurz gefaßt: als Gott bleibt er noch mit und bei 
uns, als Mensch hat er von der Erde Abschied genommen l1. Von dieser 
Unterscheidung sollte die eucharistische Problematik bei Thomas von 
Aquin und der theologischen Tradition, die sich auf ihn beruft, abhängig 
bleiben. 
Es gibt aber auch eine andere Traditionslinie, die von Ambrosius 
ausgeht und die eine Zustandsveränderung des verherrlichten Leibes 
voraussetzt. In einem kurzen Zitat, auf das d ie Frühscholastik sich oft 
berufen hat, schreibt Ambrosius: 
"ln diesem Sakrament ist Christus gegenwärtig; denn es ist der Leib Christi. 
Daher ist die Speise nicht körperlich, sondern geistlich. Darum sagt der Apostel 
von ihrem Vorbild ,unsere Väter haben eine geistliche Speise gegessen und ein 
geistliches Getränk getrunken', wie wir lesen: ,Christus der Herr ist der Geist, 
der uns gegenüber steht.' Und im Petrusbrief steht geschrieben: ,Christus ist für 
uns gestorben.' Endlich stärkt diese Speise unser Herz. und dieses Getränk 
erfreut das Herz der Menschen, wie der Prophet es ausdrückt."lI 
l~ Oe Civitate Dei XXII, XI fg. 
l6 Enchiridion, XXIII, 84. 
17 Tractalus in joh L, 13. 
liDe mysteriis. 58. Vgl. H. DE LUBAC, Corpus Mysticum, Paris, Auhier, 1949, 
150-161. Ratramnus beruft sich auf diese Lehre des Ambrosius (vgl. Oe corpore et 
sanguine Domini. LII-LX IX), um die Verschiedenheit zwischen dem saCTamenlum 
carnis und der ventas carnis zu begründen und hervorzuheben; diese gehört der 
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Die Vergeistigung des Auferstehungsleibes Christi ist der Urgrund 
seiner universalen Herrschaft, die unmittelbar über den sakramentalen 
und kirchlichen Leib Christi ausgeübt wird. Eine österliche Theologie 
gibt den Anspruch auf, das .. Wie" der Verwandlung zu erklären. Sie gibt 
lieber auf die verschiedenen Komponenten des einen Geheimnisses acht. 
Während die frühere Theologie paradoxerweise zu metaphysischen 
Mitreln griff, um die Wirklichkeit der körperlichen Gegenwart Christi 
zu bewahren, schlägt dieser heutige theologische Versuch eine angemes-
senere Richtung ein, nicht nur um die Realpräsenz zu beStätigen, 
sondern auch um die traditionelle Einheit der drei Leiber Christi 
wiederzufinden und hervorzuheben, und zwar seines persönlichen. 
seines kirchlichen und seines sakramentalen Leibes" . 
So ist es auch berechtigt. von einer eucharistischen Kirche zu sprechen, 
d. h. von einer gegenseitigen Einverleibung der Kirche und Christi, der sich 
ihr zu essen gibt. Die Kirche erringt also ein eucharistisches Gesicht, das 
aus Liebe (das Essen und das liebevolle Gespräch gehören zusammen). 
Glaube und Hoffnung auf ihre Auferstehung besteht. Wegen dieses ge-
genseitigen Verhältnisses bildet die Eucharistie auch ein schweigendes 
Lehramt, das schon von Jrenäus anerkannt wurde. Sie ist für den Gläubigen 
eine Norm; denn sie ist von dem Geheimnis, das sie bedeutet. erfüllt. So wie 
sie sich erkennen läßt, indem man sie empfängt, so verhält es sich auch mit 
dem Glauben und seiner Vertiefung durch die Theologie; denn der G laube 
ist zunächst Empfang und Zustimmung. Unter den Zügen des eucharisti-
schen GesichtS ist auch zu nennen, daß sich die Eucharistie als eine 
Katechese über den Himmel darstellt. Denn wie die Eucharistie einen Ort 
der Versammlung der Gemeinschaft bildet, so auch der Himmel. 1n ihr 
werden die Zerstreuten in der Gleichzeiügkeit des Sterbens und der Auf-
erstehung verein igt. Wieder Sonntagdererste und derachte Tag ist, so wird 
auch der Himmel in Begehren und in voller Befriedigung bestehen40• 
Diese Hinweise geben nur einen kleinen Einblick in die Reichtümer 
einer österlichen Erläuterung des eucharistischen Geheimnisses. Der 
Grundunterschied zur klassischen Theologie besteht darin: Indem diese 
fragt, wie die Verwandlung von Brot und Wein in Leib und Blut Christi 
verstanden werden kann. wählt sie ihren Ausgangspunkt in Weltelemen-
ren; eine österliche Theologie nimmt ihren Ausgangspunkt aber direkt im 
Auferstandenen, nicht insofern dieser den Natu rgesetzen unterworfen ist, 
verderblichen und sterblichen veritas naturae an; jene einem sakramentalen geistlichen, 
unsichtbaren Zustand, es ist aeternae v jtM subftantia. 
39 AUGUSTINUS, Sermo 272. 
+0 Vgl. DURRWELL, op. eil., 143-205. 
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sondern vielmehr gerade insofern er von ihnen befreit ist, oder noch besser: 
insofern er sie beherrscht. Diese Theologie führt zu einer Verschiebung der 
Perspektive: das Geheimnis des Sakraments entspringt grundsätzlich dem 
des Auferstandenen. Nur die Tiefe dieses eschatologischen Zustandes läßt 
die Möglichkeit der Realpräsenz verstehen41 • 
Es ist noch anzumerken, daß dieser Versuch einer neuen Sicht der 
eucharistischen Realpräsenz zur spekulativen Seite der theologischen 
Forschung gehört. Diese sollte durch praktisc~e und sittliche Folgerungen 
ergänzt werden; denn der rechte Glauben ISt von der entsprechenden 
rechten Praxis untrennbar. Diese praktischen Folgen sind vom Geheimnis 
der Auferstehung abhängig, um so mehr als die Eucharistie als Zeichen aus 
unserer heutigen Weh stammt und als bezeichnete Realität eine Vorweg-
nahme der eschatologischen Welt ist. Die Eucharistie bleibt wesentlich eine 
übernatürliche Nahrung; sie ist aber auch ein brüderliches Mahl. Daher 
schließt sie die Forderung, mit den Notleidenden zu teilen, ein. Zwei 
Bedeutungen des eucharistischen Mahles bedingen sich also gegenseitig: 
den Brüdern beizustehen ist eine Aufforderung an uns, während wir uns 
auf die Gegenwart des Auferstandenen verlassen können. Die praxisbe-
zogene Betrachtung der Eucharistie bildet auch in der französischen 
Theologie eine wertvolle Ergänzung des genannten Versuchs einer 
Neu i nterpretation41• 
Muß man schließlich befürchten, daß eine solche Erneuerung Zerrüt-
tung im Glauben bewirkt? 1988 hatte die Theologische Fakultät Trier und 
das Metzer Institut ein Symposion über das Thema .. Tradition und 
Erneuerung in der Theologie" veranstaltet. Eine gUt inspirierte Erneue-
rung, wie wir es mit verschiedenen Beispielen bewiesen haben, führt zu 
einem echteren, reicheren und endlich traditionelleren Glaubensverständ-
nis. Kardinal de Lubac hat dies in einem anschaulichen Bild so ausgedrückt: 
.. Um einen Fluß bis zu seiner Quelle aufwärts zu fahren, ist es notwendig, 
sein Bett vom Sande zu befreien"~3. 
41 Eine Schwierigkeit, die mit der Kategorie der Substanz eine tösun! fand, besteht 
jedoch weiler: wie kann man die Realpräsenz während des Abendmah s erklaren, da 
Christus noch nicht auferstanden war? Es ist unumgänglich, die Bezichun~ zur 
bevorstehenden Auferstehung zu berücksichtigcn. Dicsc Frage steht im weiteren 
Komext des Verhältnisses von vor- und nachösterlichen Gegebenheitcn. Eine ähnliche 
Frage betrifft erwa das Verhältnis der Jüngergemeinschaft und der nachöstcrlichen 
Kirche. 
4l MARTELET, op. cit., 200-203. 
41 Paradoxes, Paris, Seuil, 1959, 1-4. 
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WERNER SCHÜSSLER 
Die Schwierigkeit, ein Mensch zu sein 
Philosophisch-theologische Überlegungen zum Wesen der Macht 
Wenn von philosophisch-theologischen Überlegungen zum Wesen der 
Macht die Rede ist, so werden die einen sicherlich sofort an den .. Willen zur 
Macht" bei Friedrich Nict7.5che denken, die anderen dagegen an einen 
"absoluten Pazifismus", wie er in der fünften Antithese der Bergpredigt 
Jcsu von der Gewaltlosigkeit zum Ausdruck zu kommen scheint. Aber 
beides. so wird sich zeigen, ist keine Lösung des Problems der Macht. denn 
weder Nictzsches Wille zur Macht noch der absolmc Pazifismus werden 
der conditio humana gerecht. Denn der Mensch ist weder Tier noch Engel. 
Aber allein in der untermenschlichen Natur mag dem Willen zur Macht der 
Status eines entscheidenden elementaren Moments zukommen, fehlt doch 
hier jede Einbindung der Macht in Liebe und Gerechtigkeit, und allein in 
einer Engelwelt wäre ein Zustand denkbar, in dem jede Macht-Beziehung 
aufgehoben wäre; aber das würde gleichzeitig das Ende des geschichtlichen 
Menschen bedeuten I. 
Demgegenüber hat die philosophische Tradition immer zu Recht auf 
die Horizont-Stellung des Menschen hingewiesen. Modern könnte man 
sagen: Der Mensch ist gebrochen, essentiell gebrochen; und es ist gerade 
diese essentielle Gebrochenheit, die sein Wesen ausmacht. Und diese 
essentielle Gebrochenheit zeigt sich vielleicht nirgends so deutlich wie am 
Problem der Macht. 
Die Kulturphilosophin und Jaspers-Schülerin Jeanne Hersch meinte 
einmal, es mache sich heutzutage unter Männern und Frauen geradezu eine 
bestimmte .. Engclhaftigkeit" breit. Was sie genauer darunter versteht, 
erklärt sie so: .. Viele Leute lieben die Vorstellung, daß sie nichts mit der 
Macht zu tun haben, stellen einem die Macht unter ihrem barbarischsten 
Aspekt vor und glauben, selbst völlig frei davon zu sein. Aber frei von 
1 In diesem Sinne mein! P. WUST. daß es ein schlimmer Fehler ware, ~wenn man.ä 
corps perdu' mit einem untragischen Liebesoptimismus die Schicksalsseite des Lebens 
übersehen und mit einem billigen Rezept die Welt von der Krankheit heiten wollte, die 
vielleicht nicht nur eine Krankheit ist, sondern eher ein dunkles Natursubstrat. das man 
ni~ht . we~oeerieren kann, w.eil oh.ne dieses Substrat Geschichte als Geschichte nicht 
moghch Ist (Macht und LIebe, m: Gesammelte Werke, hg. von W. VERNEKOHL, 
Bd. VI, Münmr 1966, 488-508, 490 f.). 
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Macht sein heißt frei von jedem Handeln sein. Es bedeutet letztlich, 
unverantwortlich zu werden. Wenn man verantwortlich werden will, 
braucht man dazu Macht, und man wird sich diese Macht verschaffen ... 
Es wäre kinderleicht, wenn wir konsequent Engel sein könnten. Nur 
würde es dann keine Menschen mehr geben, und ich finde gerade, daß die 
Schwierigkeit, ein Mensch zu sein, zur Vollkommenheit des Menschseins 
gehört. Das hat nichts Paradiesisches an sich."l 
Das, was Jcannc Herseh hier skizzenhaft andeutet, haben der evange-
lische Theologe und Religionsphilosoph Paul Tillich. der Existenzphilo-
soph Karl jaspers und der katholische Theologe Karl Rahner von einem je 
anderen Ausgangspunkt her subtil herauszuarbeiten versucht, Tillich unter 
dem Stichwort einer "Ontologie der Macht", jaspers im Rahmen seiner 
Erörterungen der menschlichen Grenzsituationen, Rahner von seinem 
transzendentalen Ansatz her. Ich möchte darum in einem erSten Schritt die 
Überlegungen von Tillich, Jaspers und Rahner, die ich in der anstehenden 
Frage für wegweisend halte, darlegen. In einem zweiten Schritt will ich 
dann zwei mögliche Einwände gegen eine solche Bestimmung des Wesens 
der Macht diskutieren, wobei sich einer dieser Einwände auf den angebl ich 
gewaltlosen Widerstand eines Gandhi, ein zweiter auf den WegJesu Christi 
berufen könnte. 
I. Philosophische bzw. theologische Fundierung der Macht 
I. Ontologie der Macht nach Paul Tillich 
Die allgemein bekannten Definitionen der Macht, die meist aus dem 
soziologischen Bereich kommen - ich verweise hier nur auf diejenige Max 
Webers: "Macht bedeutet jede Chance, innerhalb einer sozialen Beziehung 
den eigenen Willen auch gegen Widerstreben durchzusetzen"l, man 
könnte hier auch noch diejenige Bertrand Russells nennen, der Macht .. als 
das Hervorbringen beabsichtigter Wirkungen" versteh~ - greifen einfach 
zu kurz. Man geht hier vom Phänomen der Macht aus und versucht, die 
Vielschichtigkeit der Erscheinungsformen in eine Definition zu bannen. 
Doch kann eine solche Vorgehensweise nicht zu dem vordringen, was wir 
als das Wesen der Macht bezeichnen. Dieses Wesen liegt noch eine Schicht 
tiefer als seine verschiedenen Erscheinungsformen im politischen, sozialen, 
psychischen, erkenntnis mäßigen (Wissen ist Macht) oder religiösen 
1 J. HFRSCH, in: G. und A. D UFOUR, Schwierige Freiheit. Gespräche mit Jeanne 
Hersch. Aus dem Französischen von E. RI ECLER, München 1990, 157 f. 
J M. WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft. Grundriß der verstehenden Soziologie, 
Köln 1964,38 . 
• B. RUSSELL, Macht, Wien 1973,29. 
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Bereich; es ist nach Tillich letztlich ontologisch fundierts. Demgegenüber 
bleibt das instrumentelle Denken. das Macht lediglich als Mittel versteht, 
zu sehr an der Oberfläche der Phänomene haften. Was ist nun genauer mit 
dieser ontologischen Fundierung der Macht gcmeint6? 
Tillich versteht Macht nicht rein negativ als die gesicherte Möglichkeit 
von Gcwalt3usübung, auch wenn die Möglichkeit, Widerstand zu brechen, 
also Gewalt anzuwenden, zur Macht gehört. Aber diese begründet den 
Begriff nicht, sondern folgt erst aus ihm. Das Begründende des Machtbe-
griffs liegt vielmehr in der Struktur des Seins selbst - und zwar sowohl des 
menschlichen als auch des vormenschlichen7• Macht ist hiernach nicht 
etwas, das später hinzugekommen ist - wie das Zeitungswesen oder das 
Radio und auch das Meer und die Wolken, die Pflanzen und die Tiere-, 
sondern wenn wir das Sein rein denken, d. h. bloß als Sein, dann müssen 
wir nach Tillich Macht immer schon mitdenken. Das meint die ontologi-
sche, seinsmäßige Verwurzelung der Macht'. 
Auch wenn diese ontologischen Überlegungen zuweilen den Anschein 
erwecken, als ob sie uns immer mehr von der realistischen Welt der 
täglichen Machtbegegnungen entfernten, so sollten wir doch bedenken, 
daß sie uns letztlich realistischer machen als diejenigen, die in diesen 
Machtrelationen unmittelbar leben, weil wir die unzähligen Konfusionen, 
Ideologien und Gegenideologien, die sich in bezug auf den Begriff der 
Macht in unser Bewußtsein eingeschlichen haben, unterminieren, um die 
Möglichkeit für eine neue, positive Lösung z.u eröffnen. 
Ontologie will die Struktur des Seins als Sein beschreiben. Ontologie 
fragt nicht nach Sternen und Pflanzen, Tieren und Menschen. Sie fragt auch 
nicht nach Ereignissen und nicht nach denen, die in diesen Ereignissen 
handelnd auhreten. Das ist die Aufgabe naturwissenschaftlicher For-
schung und der Geschichtsschreibung. Ontologie fragt vielmehr nach den 
Strukturen, die allem Seienden, insofern es Seiendes ist,z.ugrunde liegen. In 
dieser Weise geht sie jedem anderen Versuch voraus, die Wirklichkeit z.u 
erfassen, wenn auch nicht im Sinne des zeitlichen Ablaufs, so doch an 
logischem Gewicht und grundlegender Bedeutung. Dem modernen Men-
S Für unser Themasind die folgenden Texte P. TILI.ICHS einschlägig: D1S Problem 
der Macht, in: Gesammelte Werke, 14 Bde., hrsg. von R. Al8RECHT, StuttgUt 1959 H., 
I! 193-208; Die Philosophie der Macht, in: ebd., IX 205-232; Liebe, Macht, 
Gerechtigkeit, in: ebd., XI 141-225. 
~ Vgl. zu dem folgenden: W. SCHÜSSlER, Ontologie der Macht. Zur philosophi-
schen Bestimmung der Macht im Denken Paul Tillichs, in: Zeitschrift für katholische 
Theologie 111 (1989) 1- 25. 
1 Vgl. P. TILLICH, Gesammelte Werke, a. a. O. (Anm. 5), 11 195; IX 206 . 
• Vgl. ebd., XI 154 f. 
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sehen fällt diese Frage der Omologie schwer, neigt er doch dazu, nur 
Dinghaftes in der Welt anzuerkennen. 
Zwei grundlegende Aussagen macht nach Tillich die Ontologie über 
die Macht. Erstens: Sein und Macht sind konvertible, also austauschbare 
Begriffe; und zweitens: Die Mächtigkeit der Dinge ist die Urform des 
Bcgegncns. Was heißt das? 
Das Sein übersteigt al le begrenzten Teilbereiche der Wirklichkeit. Es ist 
cin letzter Begriff. Darum kann es selbst nicht weiter definiert werden. Man 
kann nur die Kategorien und Polaritäten herausarbeiten, die die Struktur 
des Seins bestimmen. Darüber hinaus ist es aber auch noch möglich, das 
Sein durch Begriffe näher zu kennzeichnen. Und hierfür ist nach Tillich 
kein Bild so geeignet, metaphorisch für .. Sein" gebraucht z.u werden wie 
der Begriff der Macht. Mit ihm können wir Sein angemessen beschreiben. 
Sein ist in diesem Sinne "Seins mächtigkeit" oder "die Macht, zu sein"'. Mit 
dem Machtbegriff erschl ießen wi r das Sein, und das Sein gibt dem 
Machtbegriff die Tiefendimension. Seinsmächtigkeit ist die Kraft, die den 
Widerstand des Nichtseins überwindet10• Die Aussage, daß jedes Ding eine 
bestimmte Mächtigkeit hat, kommt nach Til lich nie zu der Aussage, daß 
di eses Ding ist , hinzu, so daß wir zuerst sagen könnten: .. Es ist", sodann: 
.. Es ist mächtig", sondern es ist vielmehr so, daß Sein immer schon und von 
allem Anfang an Seinsmächtigkeit ist. Der Begriff der Macht geht allem 
Seienden voraus, d. h. er kann nicht von irgend etwas Seiendem abgeleitet 
werden, er hat vielmehr .. ontologische Würde"lI. Sein und Macht sind 
konvertible Begriffe. Hannah Arendt meint im Grunde genommen 
dasselbe, wenn sie von der Macht als von einem "Absoluten" spricht, das 
nicht mehr hinterfragbar istu. 
Nun zu der zweiten Aussage, die lautet: Die Mächtigkeit der Dinge ist 
die Urform des Begegnens. Nicht die abstrakte Frage nach dem Sein, wie sie 
in der griechischen Philosophie erstmals gestellt wurde, ist nach Tillich die 
ursprüngliche Auffassung der Wirklichkeit, von Sein, sondern .. ein ständig 
wechselnder Ausgleich von Mächtigkeiten in der Begegnung", von 
Mächtigkeitsspannungen ll. Sein als Seinsmächtigkeit ist erfahrbar nur in 
der Begegnung von Seinsmächtigkeiten. Ist die Mächtigkeit der Dinge die 
Urform ihres Begegnens, so bedeutet das, daß sich diese erst in der 
Begegnung selbst entscheiden kann. Welchen Grad vo n Seinsmächtigkeit 
, Ebd., IX 207. 
10 VgL ebd ., IX 209. 
11 Ebd., XI 156. 
1l H. ARENOT, Macht und Gewalt, München ' 1995, 52. 
I) P. T1LLlCH, Gesammelte Werke, a. a. Q. (Anm. 5), 11 195. 
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ein Wesen hat, steh t niemals von vornherein fest. Das aber heißt, daß die 
Wirklichkeit, die sich als Aufbau von Seinsmächtigkeiten verstehen läßt, 
nicht statischer Natur sein kann, sondern notwendig dynamisch ist l4 , Das 
Maß an Macht, über das ei n Wesen verfügt, entscheidet sich erst in der 
Begegnung mit einem anderen. Das bedeutet aber gleichzeitig, daß jedes 
Wesen ein Wagnis auf sich nehmen muß, weil seine Seinsmächtigkeit so 
lange verborgen bleibt, bis sie sich in einer wirklichen Begegnung offenbart 
hatl~. 
Halten wir hier einmal fest: Mächtigkeit begegnet uns bei allem 
Seienden.'S ie begegnet uns in der Wucht einer ins Land ei nreißenden und 
zurückweichenden Meereswoge, in der Entfa ltungsk rafc eines Baumes, der 
andere überschattet, bis vielleicht er selbst überschattet wird, in der 
überragenden Stellung eines Tieres in der Herde, die ihm vielleich t schon 
bald von einem anderen strittig gemacht wird, in dem Eindruck des 
Erwachsenen auf das kleine Kind - aber ebenso in der Abhängigkeit des 
Erwachsenen von diesem Kind. Daß etwas ist, zeigt es an dem Widerstand, 
den es leisten kann. In d iesem Sinne sind Sein und Macht ursp rüngl ich 
verknüpft. 
Bisher wurde undifferenziert von Seinsmäc htigkeiten ges prochen, von 
der Mächtigkeit einer Meereswoge, eines Baumes, eines Tieres, eines 
Menschen. Spätestens hier aber stellt sich die Frage: Bringt nicht die 
Freiheit eine neue Dimension in den Stufenbau der Mächtigkeiten, die wir 
beim Untergeistigen nicht antreffen? Oder anders gefragt: Gibt es in der 
Mächtigkeit nicht einen entscheidenden Untersch ied zwischen Wesen, die 
zur Welt gehören, aber nicht Welt haben, und solchen, die Sclbste sind und 
Welt haben, also Person si nd? 
Mächtigkeit auf dem Boden der Freiheit hebt sich von der Mächtigkeit 
des Untergeisrigen in ei nem zweifachen Sinne ab: Erstens nimmt die 
Mächtigkeit auf dem Boden der Freiheitdie Form der Selbstmächtigkei t an; 
zweitens wird die Mächtigkeit der Person in der Begegnung mit anderen 
erSt das, was man im eigentlichen Sinne als Macht bezcichnet l6• 
Ich will nun diese Linie nicht weiter verfo l g~.n in Richtung ei ner .. Ethik 
der Macht"1 7. Wichtig erscheinen mir an diesen Uberlegungen Tillichs zwei 
Punkte: erstens, daß Mächtigkeit erSt in der Relation der Freiheit zu 
wirklicher Macht wird, und zweitens, daß diese Macht vom Sein der Person 
U Vgl. ebd., IX 210. 
n Vgl. ebd., XI 169. 
16 Vgl. ebd., IX 169. 
17 Vgl. dazu W. SCHOSSLER. Macht - Existential menschlichen Seins, in: Theolo-
gisch-praktische Quartalschrift 140 (1992) 48--61, bes. 56-58. 
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-und damit auch vom sozialen Sein - nicht ablös bar ist. Genausowenig wie 
die Mächtigkeit vom Sein ablösbar ist, genausowenig ist es die Macht vom 
personalen, und d. h. letztlich vom sozialen Sein; das ist die Grundaussage 
Tillichs zu einer Ontologie der Macht. 
Diese ontologische Sicht der Macht, wie TilJich sie vorträgt, wird auch 
theologisch bestätigt, wenn wir bedenken, daß Gott irl) Credo als der 
All-mächtige angerufen wird. Denn dahinter steht die Überlegung, daß 
Gott - als das .,sein-Selbst" - die Macht in einem absoluten Sinne 
zukommt. 
2. Kampf und Schuld als Grenzsituationen nach Karl jaspers 
jaspers kommt von einem anderen Ausgangspunkt h!:r zu einem ähnlichen 
Ergebnis wie Tillich. Der Ausgangspunkt seiner Uberlegungen ist der 
Begriff der "Grenzsituation". Was ist hierunter zu verstehen? 
Nach jaspers befinde ich mich stets in Situationen. In ihnen handle ich, 
in ihnen lasse ich mich treiben. Situationen aber sind keine unwandelbaren. 
starren Schemata. Vielmehr bestehen sie, indem sie sich wandeln. Es gibt 
Situationen, die ich zwar als Gegebenheit erleiden muß, aber ich muß dies 
nicht schlechthin. Ich kann mich ihnen entziehen. Ich kann aber auch 
berechnend bestimmte Situationen herbeiführen. Dasein ist nachjaspers in 
diesem Sinne ein Sein in Situationen. Ich kann zwar aus einer bestimmten 
Situation heraustreten, ich kann dies aber nur in der Weise, daß ich in eine 
andere eintrete. Das .. In-Situation-Sein überhaupt" kann ich nicht aufhe-
benlI. 
Nun gibt es aber auch Situationen, die sich nicht wandeln. Solche 
Situationen nennt j aspers "Grenzsituationen". Neben Tod und Leiden 
zählen hierzu Kampf und Schuld. Das Entscheidende ist nun, daß sich diese 
Grenzsituationen aLs solche nicht wandeln, sie wandeln sich nur in ihrer 
Erscheinung. Auf unser Dasein bezogen sind Grenzsituationen endgültig; 
wir können den Grenzsituationen nicht ausweichen. Was wir tun können, 
ist, unsere Augen vor ihnen zu verschließen. Wir können aber auch offenen 
Auges in sie eintreten. Dann werden wir .. wir selbst", wie jaspers 
sagtl'. 
Während Tod und Leiden nach jaspers Grenzsituationen für mich sind 
auch ohne mein Zutun, ist das bei den Grenzsituationen von Kampf und 
Schuld anders; sie führe ich mitwirkend herbei. Grenzsituationen sind sie, 
weil ich vor ihnen nicht entrinnen kann. leh kann mich ihnen nicht 
11 Vgl. K. JASPERS. Philosophie, 3 Bde., München sl99l. 11 203. 
I' Ebd., 11 204. 
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entziehen . ..Jeder Versuch, ihnen auszuweichen, erweist sich entweder als 
ihre Herstellung in anderer Gestalt oder als Selbstvernichtung."2t\ Alles 
Lebendige führt einen Kampf ums Dasein. Der Mensch ist von diesem 
Kampf nicht ausgeschlossen. "Mein Dasein als solches nimmt anderen weg, 
wie andere mir wegnehmen. Jede Stellung, die ich gewinne, schließt einen 
anderen aus, nimmt aus dem begrenzten zur Verfügung Sfchcndcn Raum 
solchen für sich in Anspruch. Jeder Erfolg, den ich habe, verk leinert 
andcrc." 21 Ocr Mensch kann nach Jaspers dieser grutldsiitziich antinomi-
sehen Struktur des Daseins nicht entrinnen. Versucht cr es doch, so steht 
ihm nur die Flucht in sogenannte "Scheinlösungen" offen. Die crste 
hiervon wäre die, daß ich den Weg eines kampflosen Daseins zu 
verwirklichen suche. Doch indem ich an eine solche Utopie glaube, gehe 
ich zugrunde. Verzichte ich auf alle Daseinsbedingungen, die sich auf eine 
Gewahanwendung gegen andere grunden, würde das die Preisgabe meines 
eigenen Daseins bedeuten. Die zweite Scheinlösung bejaht den Kampf um 
des Kampfes willen. Hiernach ist Kampf als solcher Wahrheit und Wen 
menschlichen Daseins. 
In beiden Positionen ist Jaspers zufolge die G renzs ituation dadurch 
aufgehoben, daß ein eindeutiges Ja oder Nein zur Macht besteht. Der 
Verwerfung aller Macht als solcher steht ihre Verherrlichung gegenüber. 
Beide Positionen verfehlen die Grenzsituation ... Wenn ich nirgends auf 
Kosten anderen Lebens leben will, muß ich auf das Leben verzichten; die 
Gesinnung des Nichtwiderstehens bedeutet Selbslvernichtung, die nur 
durch zufä ll ige Konstellationen oder durch Inkonsequenz aufgehalten 
werden kann. Die bloße Macht als Gewalt hingegen fühn auf den Weg, an 
dessen Ende der Einsame stände, der alles vernichtet oder unterworfen 
hat. "21 
Man könnte einwenden: Wenn ein Leben ohne Kampf empirisch nicht 
zu finden ist, so sei es Aufgabc. ein solches hervorzubringen. Aber das 
.. richtigc" Recht bleibt bloße Idee. Seine Verwirklichung ist unmöglich, 
denn am Ende jeder Revolution steht die Daseinsform, die am Anfang 
stand, wenn auch mit anderen Herrschern und anderem Inhaltll. 
Es bleibt dabei: Ein endgültiger Ruhezustand menschlichen Zusam-
menlebens ist weder empirisch da noch als Möglichkeit konstruierbar. Es 
gibt kein .. Zurück zur Natur!". Damit aber bleibt auch die G renzs ituation: 
.. Will ich leben, so muß ich Nutznießer einer Gewaltanwendung sein; so 
20 Ebd., 11 233. 
11 Ebd., 11 235. 
u Ebd., 11 239. 
U Vgl. ebd., 11 240 f. 
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muß ich selbst irgendwann Gewalt leiden; so muß ich Hilfe leisten und 
Hilfe annehmen und dankbar werden; so muß ich das klare Entweder-
Oder begrenzen und umbiegen in Vereinbarung und Kompromiß."24 
Es gibt in dieser Grenzsituation nicht die objektive Lösung für immer, 
sondern nur eine jeweilig geschichtliche Lösung. Und darum ist für mich 
die entscheidende Frage die: Wo ergreife ich eine Machtposition und 
nutzni eße, wo gebe ich nach und dulde, wo kämpfe ich und wage? Die 
Entscheidung erfolgt nach jaspers nicht aus allgemeinen Prinzipien, wenn 
auch nicht ohne sie, sondern aus der geschichtlichen Existenz in ihrer 
Lagel~. 
Kämpfe und wage ich, so hat das Folgen in der Weh, die ich nicht 
absehen kann; ich werde nach j aspers dadurch sc huldig. Aber zu meinen, 
man könne der Schuld dadurch emgehen, daß man auf das H andeln 
verzichtet, wäre ein Irrtum, denn Nichthandeln ist selbst ein Handeln, 
nämlich Umerlassen; es hat auch Folgen. D. h. ich gerate unvermeidlich in 
Schuld, ob ich handle oder nicht handl e. "In di eser Grenzsituation bleibt, 
bewußt in Kauf zu nehmen, was durch mich gesch ieht, o hne daß ich es 
geradezu will. ( ... ) Verantwortung heißt die Bereitschaft, die Schuld auf 
sich zu nehmen."260 
Was hi er vom Einzelnen gesagt wu rde, hat nach jaspers auch grund-
sätzliche Bedeutung für die politische Welt ... Wer sich den Blick trüben 
läßt für die ungeheure Realität des Dranges zur Gewalt ( ... )". schreibt 
j aspers, "der gelangt nicht zu echter Verantwortung in seinem politischen 
H and el n. Wer umgekehrt denkt: Kriege hat es immer gegeben und wird es 
immer geben, es kommt nur darauf an, in dieser Raubtierwclt sich als 
kräftiges und listiges Raubtier zu behaupten, der verrät mit der Idee des 
Menschen auch jede C hance der Freiheit. "27 
Sowenig wie es in den Grenzsituationen von Kampf und Schuld eine 
eindeutige und gerad linige Lösung geben kann, sowenig kann es eine 
solche im Bereich des Politischen geben ... Mythen von Parad ies und Urzeit 
si nd C hiffern eines harm oni schen Zustandes, der als in sich geschlossen 
und als bleibendes Glück geträumt wird im Gegensatz zu dem unaufhalt -
l~ Ebd., 11 241. 
2S Vgl. ebd., 11 242. 
16 Ebd., 11 247 f. - j aspers vertritt ein extrem rigoroses Verständnis von Schuld . Denn 
von Schuld spricht man im allgemeinen ja crst dort, wo das Schlechte bewußt, also mit 
Wissen und in Freiheit in Kauf genommen oder gar beabsichtigt wird. nicht aber schon 
da, wo du rch die Unabsehrbarkeit meiner Handlung negtive Folgen entstehen. 
11 K. JASPERS, Antwon. in: P. A. ScHILPP (Hg.), Karl jaspcrs, Stutlgan 1957, 
750-852, 753. 
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samen Anderswerden, dem Disharmonischen, nie zur Einstimmung zu 
bringenden Dasein in der Zeit. Wird er aus einer Chiffer zum Programm 
wirklichen Lebens, so entweder für das Leben des Einzelnen, des Weisen, 
der unbctroffcn von dieser Welt durch sie hindurchgehen will, oder für das 
Leben der Gemeinschaft, das durch eine Revolution zum harmonischen 
Glück gebracht werden soll. ßcidcs kann nur widerspruchsvoll, daher 
inkonsequent gedacht und nur zugleich ruinös getan wcrdcn."28 
Es darf also angesichts von Macht und Gewalt keine Selbsttäuschung 
geben. "Theoretische Entwürfe der richtigen Welteinrichtung ohne Blick 
auf die Realität sind nichtig."2') Wogegen man sich wehren muß, ist die 
falsche Alternative: "Entweder gewaltlos leben, nach dem Satz ,nicht 
widerstehen dem Bösen', - bereit, alle Folgen auf sich zu nehmen, zu 
dulden und umzukommen ohne Kampf. Oder die Gewalt als faktische 
Daseinsbewältigung anerkennen, sie als Fakwr in der Politik ergreifen, 
damit auch das Böse der Gewalt akzeptieren und die Unausweichlichkeiten 
der Politik bejahen."3Q Jaspers erklärt dazu: "Beide Positionen sind logisch 
eindeutig, scheinbar konsequent und doch am Maßstab der dem Menschen 
gestellten Aufgabe ein Ausweichen. ( ... ) Immer sind die fixierten 
Einseitigkeiten ein Versagen.")1 Gewalt ist also aus dem menschlichen 
Dasein prinzipiell nicht auszuschließen ... Nur in einem Reich von Engeln 
gäbe es sie nicht. Für Menschen kann es sich nur um die Ordnung der 
Gewalt handeln, die im Rechtsstaat gelingt. "JZ 
Ober folgende Grundsituation darf sich der Mensch somit nicht 
hinwegtäuschen: "Das Dasein jeder menschlichen Ordnung ist ihrer 
Wirklichkeit, nicht ihrem Sinn nach, begründet durch Gewalt. Die 
Erha ltung aller Staaten geschieht durch sie oder ihre Androhung. Sie ist 
unausweich lich gebunden an die Macht, die der Gewalt sich bedienen 
kann. Diese Grundsituation des Menschen wird gern, wenn es nur irgend 
möglich ist, gegen alle TatSächlichkeit verschleien. ( ... ) Einsicht in diese 
Verschleierung bedeutet keineswegs die Verherrlichung der Gewalt."» 
Und weiter: .,Daß die Macht der Grundgedanken des RechtS in unserem 
Dasein aber die Sicherheit ihrer Wirkung erst gewinnt durch ihre 
Verbindung mit Gewalt, über die sie verfügt, diese Grundsituation müssen 
ZI K. jASI'ERS, Die Atombombe und di~ Zukunft des Menschen. Politisches 
Bewußtsein in unserer Zeit, München 7198J, 262. 
19 K. J ASPERS, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, München ' 1988, 215. 
}() Ebd., 216. 
JI Ebd. 
J2 K. jASI'ERS, Die Atombombe und die Zukunft des Menschen, a. a. O. (Anm. 28), 
58. 
JJ Ebd., 58 f. 
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träumende Menschen sich immer wieder einprägen. Der Rechtsgedanke ist 
als solcher nur durchzusetzen durch die Gewalt, mit der er ein Bündnis 
eingeht. Das Recht ist moralisch begründet, aber kraft der Gewalt 
wirklich."}4 Soweit die Position von Jaspers in unserer Frage. 
3. Macht als Existential menschlichen Daseins nach Karl Rahner 
Gewalt stellt ja bekanntlich den Hauptgrund dar für die negative 
Einstellung der Macht gegenüber - und das sicherlich nicht zu Unrecht. 
Daß Gewalt im Sinne der Ver-gewaltigung, die über jede Form der 
Anerkennung hinausstößt und sie sogar untergräbt, grundsätzlich abzu-
lehnen ist, darüber dürfte es keinen Dissens geben. Wie steht es aber mieder 
Gewalt als solcher, die noch keine Ver-gewaltigung sein muß, sondern 
einfachhin die Verwirklichung der Macht im Begegnen? Ist diese auch 
grundsätzlich abzulehnen? Kann man diese überhaupt grundsätzlich 
ablehnen? Sind Macht und Gewalt wirklich solche Gegensätze, wie 
Hannah Arendt meintn ? 
,.Mit der Entwicklung seines Verantwonlichkeitsgefühls wird dem 
Menschen die Unausweichlichkeit der Gewalt im sozialen Leben zum 
Problem", schreibt Plessner. "So treibt ihn das Gefüh l, ewig die Grund-
sätze der Nächstenliebe und Hingabe verraten zu müssen, wenn er in dieser 
Welt nicht untergehen will, bis zu der äußersten Frage: Können die 
Menschen unter sich nicht ohne Gewalt ( ... ) mit Vernunft und Liebe und 
Aufrichtigkeit restlos auskommen, wenn sie nur wahrhaft wollen?":16 Für 
Plessner allerdings ist es klar, daß diese Frage keine positive Beantwortung 
finden kann, denn .. stets hat das teure Experiment der Revolution die Frage 
negativ beantwortet"l1. 
Aber nicht nur die Geschichte, d. h. die Erfahrung, lehrt uns, daß wir 
ohne Gewalt nicht leben können. Darauf hat der Theologe Kar! Rahner 
eindringlich und überzeugend aufmerksam gemacht. Rahners Position in 
dieser Frage läßt sich in drei Punkten zusammenfassen. Erstens: Gewalt 
hätte eigentlich nicht sein sollen. Sie stammt aus der Sünde. Sie ist eine 
Erscheinungsform der Schuld. Sie ist nur in der Dimension der Konku-
piszenz und der Leidensausgesetztheit sinnvoll und denkbar. Zweitens: 
~ Ebd., 60 f. 
l! H. ARENDT, a. a. o. (Anm. 12), 57. 
:16 H. PlESSNER, Die Utopie dcr Gcwahlosi~kcit und die Pflicht zur Macht, in: 
Grtnztn der Gemeinschaft. Eint Kritik des SOZIalen Radikalismus ( 1924), in: DERS., 
Geummdtt Schrifttn V: Macht und mtnschliche Natur, hg. von G. Dux u. a., 
Frankfurt a. M. 1981, 113-133, 131 f. 
)1 Ebd., 132. 
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Diese Gewalt, sowenig sie in dieser Weltzeit, weil in ihr immer Konku-
piszenz und Sünde gegeb~.n sein werden, jemals wird ganz aufhören 
können, ist doch das zu Uhcrwindendc, das langsam abgeschafft und 
überholt werden soll und sollte. Drittens: Und doch ist Gewalt "möglich 
und sogar berechtigt in einer Welt der Blindheit, der Triebhaftigkeit, des 
Unfreien und von göttlicher Wahrheit noch nicht Durchdrungenen, aber 
sie ist es S0, indem sie sclbsc auch Erscheinungsform und Folge dieser 
Sünde ist, auf die sie antwonct" lI, 
Wie Krankheit. nicht integrierte Triebhaftigkeit, Tod, persönlicher 
schuldloser Irrtum, so ist auch die Macht und mit ihr die Gewalt ein 
Existential im menschlichen Dasein. Solche Existentialien sind zwar nach 
christlicher Lehre natürlich, sie sollten aber dennoch nicht sein, sie sind 
Mächte, die zu überwinden die Aufgabe des Christen "und deren wirkliche 
totale Emmachtung Geschenk der eschatologischen Gnade Gottes" ist19• 
Rahner faßt zusammen: .. Wo immer also der Christ ein einfach unbefan-
genes und ungebrochenes Verhältnis zur Macht häne. wäre er emweder 
töricht naiv oder würde sich als schuldiger Liebhaber dieser in Sünde 
gefallenen Welt verraten." 4Q Die Macht gehört zu den Existemialien des 
menschlichen Daseins. die in der diesseitigen Verfassung des Menschen 
nicht eliminierbar sind. "Denn der Raum. der als die Summe der 
vorgegebenen Möglichkeiten des freien Selbsrvollzugs des Menschen. als 
Freiheitsraum Bedingung der Möglichkeit der Freiheit ist. ist ein Raum. der 
vielen gemeinsam ist. Und darum ist der Vollzug eben der Freiheit selbst 
( ... ) schon Einengung des Freiheitsraumes eines anderen, und zwar von 
seinem eigenen Wesen her und unvermeidlich. Niemand kann frei handeln, 
ohne dadurch im voraus zur Zustimmung des anderen den Raum von 
dessen Freiheit zu verändern, ohne in diesem zwar metaphysischen, aber 
sehr realen Sinn dem anderen .Gewalt' anzutun, physische Macht auszu-
üben. Freiheit des einen ist. wenn sie im selben und einen Daseinsraum und 
Freiheitsraum aller vollzogen wird, der auch der des anderen ist. 
notwendig Gewalt für den anderen."u 
Freiheit vollzieht sich immer auch in der Leiblichkeit und in der sie 
tragenden Umwelt. So wird die Ausübung der Gewalt unvermeidlich . 
.. Der Mensch", so betom Rahner, .. könme nur dann grundsätzlich und 
gänzlich auf sie verzichten, wenn er schlechterdings durch den Tod aus 
diesem gemeinsamen Raum des freien Selbstvollzugs ausscheidet und 
11 K. RJ.HNER, Theologie der Macht, in: DER$., Schriften zur Theologie, Bd. 4, 
Einsiedeln 1960, 48S-505, 490. 
19 Ebd. 
00 Ebd., 490 r. 
.1 Ebd., 492. 
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selbst die Tat des Stcrbens wäre nochmals eine Veränderung dieses 
gemeinsamen Daseins- und Freiheitsraumes für den anderen. "42 
In diesem Sinne wird es verständlich, wenn Rahner von der "transzen-
dentalen Notwendigkeit der Gewalt für den Vollzug der Freiheit" 
spricht4l , Diese .. transzendentale Norwcndigkeitder Gewalt als Bedingung 
der Möglichkeit kreatürlicher Freiheit" muß darum theologisch auch als 
"natürlich, als gottgewollt und nicht innerlich schon sündig" angespro-
chen werden. Doch kann "dieses Natürliche" durchaus gleichzeitig "das 
Problematische", "das Gefährliche" sein""', 
Somit hat sich eine "Ethik der Macht" nach Rahner nicht damit zu 
beschäftigen, wie ich mich verhalten muß, um von der Macht nicht bcfleckt 
zu werden, sondern mit dcr Frage, "auf welche Weise und in welcher 
,Dosierung' konkret im einzelnen und immer aufs neue das Recht der 
legitimen Macht auf Veränderung und Begrenzung des Freihcitsraumes des 
cinzelnen ( ... ) und das höhere Recht der Freiheit und das Recht auf einen 
wirklichen und konkreten und blcibenden Freiheitsraum des einzelnen 
untereinander vereinigt werden können", wobei zu bedenken ist, daß 
.. diese Vereinbarung dieser beiden Rechte keine ein für allcmal feste und 
fixe Größe, sondern immer aufs neue zu finden" istH . 
n. Zwci mögliche Einwändc gegen einc solche Bestimmung des Wesens 
der Macht 
1. Der angeblich gewaltlose Widerstand eines Gandhi 
jaspers selbst diskutiert diesen möglichen Einwand, der - sich auf das 
Bcispiel Gandhis beziehend - die Idee der Gewaltlos igkeit zur po litischcn 
Idee zu erheben sucht, in der Hoffnung, daß die Gewalt durch Erduldung 
zu überwinden sei. Die entscheidende Frage ist hier: Weist Gandhi 
wirklich einen Weg, der allgemein Geltung hat? jaspers beantwortet diese 
Frage mit einem klaren Nein. Denn zum einen maclHe Gandhi sehr wohl 
Pol itik, denn er setzte die Gewalt der Massen ein, und zum anderen war 
sein Erfolg nur möglich gegen das zivilisierte England. Gandhi übte zwar 
selbst keine physische Gewalt aus, er erlitt sie. Aber er übte sehr wohl 
• moralischen Zwang- auf die Engländer aus+6. Hinzu kommt nach Jaspers, 
H Ebd. 
4} Ebd. 
« Ebd., 493 . 
• s Ebd. 
-16 K. JASPERS, Die Atombombe und die Zukunft des Mc-nschen, a. a. Q. (Anm. 28), 
66. - Vgl. ähnlich M. SCHELER: ~Auch die Politik Mahatma Gandhis ist Machtpolitik: 
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daß Gandhis Leistung ein einmaliges, höchst merkwürdiges Ereignis 
darstellt. D. h. "sie ist, kurz gesagt, viel mehr das Ergebnis der englischen 
politischen Gesinnung als der Gandhis"47. Denn .. nur unter England und 
nur in dieser einmalig in der Geschichte der Imperien versuchten 
Liberalität der Herrschaft war Gandhis Erfolg möglich. Solche Politik der 
Gewaltlosigkeit hätte früher nie ein solches Ergebnis gehabt und würde es 
i':l Zukunft nur unter Bedingungen haben können, die durch Liberalität, 
Öffentlichkeit, Rechtlichkeit den englischen analog wären. Die Befreiung 
Indiens [von den Engländern] durch Gandhis Politik der Gewaltlosigkeit 
ist viel mehr ein Ergebnis innerhalb der englischen Politik, viel mehr die 
Folge eines Ringens Englands mit sich selber als eine indische Tat."48 
Ein weiterer Aspekt darf nicht übersehen werden: Während bei Gandhi 
das persönliche Ethos des durch sein ganzes Leben offen sichtbaren 
Menschen vor uns steht, ist das nachjaspers dagegen beim abendländischen 
Pazifismus anders ... Die Aktion des Pazifismus ist das Protestieren. Aber 
faktisch protestiert er damit gegen das menschliche Dasein. Er witl die 
Grenze nicht sehen: Wer das Dasein der Menschenwelt will und daß in ihr 
gebaut und der geschichtliche Gang ins Unabsehbare fortgesetzt werde, 
kann der Situation nicht ausweichen, daß angesichts der Gewalt nur 
Gewalt übrigbleibt oder Unterwerfung unter Gewalt, schließlich unter die 
Gewalt des Totalitären."49 
2. Der Weg Jesu Christi 
Ein zweiter möglicher Einwand könnte von theologischer Seite erhoben 
werden. Denn während die Heilige Schrift auf der einen Seite sowohl eine 
Reihe von Texten aufweist, die das bestätigt, was wir schon aus der 
philosophischen Erörterung zu erkennen glaubten)O, finden sich auf der 
anderen Seite aber auch solche Texte, die die Gewaltlosigkeit predigen51 • 
Der entscheidende Text ist hier die fünfte Antithese der Bergpredigt 
Macht des Schwachen" (Gesammelte Werke, Bd. 13 [= Schriften aus dem Nachlaß, 
Bd. 4; Philosophie und GeschichteJ, hg. von M. S. FR1NGS, Bonn 1990,45) . 
.. 7 K. JASPERS, Die Atombombe und die Zukunft des Menschen, a. a. Q. (Anm. 28), 
67. 
4' Ebd. - Hannah ARENDT sieht dies ähnlich, wenn sie schreibt: .. Wäre Gandhis 
außerordentlich mächtige und erfolgreiche Stralegie des gewaltlosen Widerstands auf 
einen anderen Gegner $estoßen - auf Stalins Rußland, Hillers DeutSChland, ja selbst auf 
das Japan des Vorknegs anstatl auf England - dann wäre ihr Ergebnis nicht 
Entkolonisierung, sonder ,administrativer Massenmord' und schließlich Unterwer-
fung gewesen" (Macht und Gewalt, a. a. Q. [Anm. 12],54) . 
.. 9 Ebd., 69. 
)0 Vgl. z. B. Mt 22, 21; Röm 13, 1-7; Joh 19, 11. 
) 1 Vgl. z. B. I Petr 2, 21 H.; Mt 26, 52. 
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von der Gewahlosigkeit ~l. Bcrnhard Welte kommentiert hierzu: .. Hier er-
scheint ein, ja vielleicht das Grundanliegen der neutestamentlichen 
Verkündigung, vielleicht der zentrale Zug in dem offenbarenden Ereignis 
des Todes und der Verherrlichung Jcsu und damit das vcrpfliclucndc 
Grundmodcll des christlichen Lebcns."~llm Rahmen der irdischen Macht 
heißt dies, seine Macht dazu zu gebrauchen, sie nicht zu gebrauchen! Was 
bcdcmct diese auf den ersten Blick befremdlich wirkende Weisung 
theologisch? Sie steht im Kontext des neutcstamendichen Grundwortes 
vom Reiche Goues"'. Die Menschen sollen ihre Macht aus den Händen 
geben. Nur Gones Macht soll herrschen und von ihr sollen wir leben. 
Wie aber gehören diese beiden Aspekte der Macht, die wir in den 
neutestamentlichen Schriften antreffen, zusammen? Die Theologie der 
Schöpfungsordnung anerkennt die Macht als etwas an sich Gutes. Im 
Credo bekennen wir GOtt als den AII.mäc!uigen. Die Theologie der 
Erlösungsordnung fordert dagegen zum absoluten Macht· bzw. Gewalt· 
verzicht auf. Welche Relevanz kommt diesem zentralen christologischen 
Aspek t der Macht zu? 
Auch angesichts des Ethos der Bergpredigt und des Todes Jesu besteht 
noch die Ordnung dieser Welt. Der Mensch soll auch vom Evangelium her 
seine Macht gebrauchen und sein Dasein in der Welt verantworten ... Das 
Evangelium", so schreibt Weite, .. gibt uns keine generelle Erlaubnis, uns 
von den Spannungen und Belastungen zu drücken, welche zur Ordnung 
und zur Verantwortung der Macht in dieser Welt gehören. Denn es wollte 
uns nicht aus dieser Welt herauslösen. ,,~~ Somit ist der christliche Imperativ 
zum Machrverzicht offenbar nicht etwas, was man vom anderen einfach 
fordern darf. Denn dies hieße ja verlangen, die Welt zu verlassen. Mit Recht 
wendete sich das kirchliche Bewußtsein jedesmal dagegen, wenn dieser 
Imperativ zurallgemeinen Regel erhoben wurde. Trotzdem ist der in dieser 
Forderung zum Ausdruck kommende Geist nicht unwesentlich für das 
Christentum. Ein einfaches, undialektisches und allzu klares Ja oder Nein 
zur Macht wäre hier zu einfach. Ebenso aber eine bloße äußerliche 
Scheidung zwischen dem öffentlichen und dem möglichen privaten 
Bereich klösterlicher Natur. Gefordert ist hier demgegenüber vielmehr, 
daß inmitten des klarenJa zum gerechten Gebrauch der Macht diese Macht 
'l MI 5,38-12. 
" ß. WELTE. Über das Wesen und den rechlcn Geb~uch der Macht. Freiburg, i. Sr. 
1960,46. 
~ Vgl. U. LU?, Das EVOIngelium nOlch Mauhäus, 1. Tlbd.: Mt 1-7, EKK, Zürich 1985, 
295. 
ss B. WEtTE, Über das Wesen und den rechten Geb~uch der Macht, a. a. O. 
(Anm. 53), 51. 
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ausgeübt werde im Geiste, alles GOtt zu überlassen und, wenn es 
gegci?encnfalls erforderlich ist, auch zu leiden und sich zu opfern. "Nie 
wird es aber christlich genannt werden dürfen", mahnt Wehe entschieden, 
.,in solchem Gewaltverzicht zu bleiben oder ihn zu wählen aus bloßer 
Schwäche oder aus bloßer Glcichgülrigkeit gegenüber wirklich handelnder 
und beschwerender Verantwortung. Aber es wird auch nicht christlich 
genannt werden dürfen: sich um die Möglichkeiten des Gewaltverzichts 
überhaupt nicht zu kümmern, "S60 Gefordert ist somit die .. Immanenz des 
Geistes der Bergpredigt im welthaften Umgange mit der Macht", eine 
"dialektische" Haltung in bezug auf den Gebrauch der Macht!', Hierzu 
gehört dann auch, daß es im Rahmen des christlichen Gesamtlebens immer 
möglich sein muß, daß sich Einzelne und Gruppen frei für den Gewalt-
verzicht entscheiden. "Das Ganze hingegen der christlichen Gesellschaft 
ist in dieser Welt dazu berufen und gewiß auch dazu verpflich tet, mit der 
Macht des Daseins das Dasein in der Welt im Recht zu halten und damit 
auch das welthafre Dasein der genannten Ausnahmen zu gewährleisten." s8 
Denn der Verzicht auf Macht, das darf niemals übersehen werden, ist 
immer nur möglich in der Sphäre der Macht. 
Was bedeuten diese Überlegungen in bezug auf die conditio humana? 
Die Macht ist da, und - um ein Wort Reinhold Schneiders aufzugreifen-sie 
muß verwa ltet werden. Es ist keine Frage, daß die Macht natürlich immer 
in den Kontext von Gerechtigkeit und Recht gchört. Und ein solcher ist 
am entschicdendsten im freiheitlich-demokraüschen Rechtsstaat gewä hr-
leistet. 
Aber Tillich, Jaspers und Rahner arbeiten entschieden der Illusion 
entgegen, wir lebten in der Eindeutigkeit. Oder vorsichtiger: es sei ein 
Zusrand der Geschichte denkbar, in dem das Böse überwunden wäre. Aber 
diese gefährl iche Illusion übersieht nicht nur, daß der Mensch immer hinter 
seinem essentiellen Sein zurückbleiben wird und daß die Geschichte 
grundsätzlich unabgeschlossen und auch unabschließbar ist, sondern sie 
übersieht auch, daß das Fortschrittsdenken auf moralischem Gebiet keinen 
Platz hat; sie übersicht, daß das Böse im Hier undjetzt einbrechen kann - ja 
immer wieder einbricht. Fortschritt ist möglich im Wissen und Bewußtsein 
dessen, was moralisch, was unmoralisch ist. Aber das ist als solcher noch 
kein moralischer Fortschritt. 
Max ScheIer hat dies einmal so auf den Punkt geb racht: .. Der Mensch 
wird in seiner Geschichte nicht böser und nicht besser - denn ob er gut ist 
56 Ebd., 55. 
J7 Ebd., 57. 
SI Ebd., 57 f. 
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oder böse, bleibt die ,freie' Tat der Person, die eine überhistorische Quelle 
hat -, er wird sein gutes und böses Wollen nur auf immer mannigfaltigere 
Sroffe des ,Lebens' - anwenden ( ... ). Ein sittliches Fortschrittsgesetz des 
Menschen gibt es nicht. Es darf keines gcben, da es ,Freiheit' gibt ( ... ). Was 
es gibt, ist nur eine immer größere ,Verwicklung der menschlichen 
Angelegenheit' ( ... ), in der das, was gut und böse ist, immer klarer in die 
Erscheinung kommt. "S9 
Gewaltlosigkeit ist darum weder für Tillich noch für Jaspers, noch für 
Rahner ein politischer Weg; und diesen Aspekt hat gerade auch der 
religiöse Sozialist Tillich immer wieder betont. Zu meinen, in einer 
zukünhigcn Gesellschaft einmal auf Macht verzichten zu können, ist nach 
Tillich reiner "Harmonieglaubc", ja nichts weiter als naiver" Wunder-
glaube"60. Exempla docem! - Das Hinausgehen fiber die Geschichte ist 
nicht möglich. Soll dieses Hinausgehen sich in der Geschichte ereignen - in 
irgendeiner kommenden -, so fehlt diesem die echte Transzcndcnz. 
Warum habcn wir mit solchen Überlegungen unsere Schwierigkeitcn? 
Ich denke, wcil uns am Phänomen der Macht wie vielleicht an keinem 
anderen unsere grundsätzliche Gebrochenheit vor Augen geführt wird, 
eine Gebrochenheit, die zu akzeptieren wir nur ungcrn bereit sind. 
Die eingangs zitierte Kulturphilosophin Jcanne Hersch hat diese 
Einsicht in den folgenden Wortcn treffend zum Ausdruck gebracht: .. Ich 
bin überzeugt, daß wir Menschen nur dazu taugen, das Partielle zu denken. 
Versuchen wir, das Ganze zu denkcn, dann müsscn wir wissen ( ... ), daß es 
für uns nur eine Idcc sein kann. Ich glaube schon, daß der Mensch nicht 
umhin kann, von einem Schicksal der ganzen Menschheit zu träumen. Aber 
er muß wissen, daß das nur eine Idec ist. Es kann sich nicht erfüllen, es kann 
sich nie erfüllen, solange die Zeit dauert. Und ich glaube auch nicht, daß die 
Menschheit ein Ganzes werden kann. Es kann zwischen den Menschen 
mehr oder wcnigcr Übereinstimmung geben, mehr oder weniger Frieden, 
mehr oder weniger gegenseitiges Verständnis, aber niema ls Einheit. Ich 
glaube es nicht und möchte es übrigens auch nicht. Wenn wir alle einig 
wären in unseren Zie len und in unserem Wesen, so würde das den Verlust 
der Freiheit bedeuten. Die Freihcit drängt uns stets zur Vielfah, zum Plural. 
Plural und Vielfalt verlangen von uns, daß wir von der Einheit träumen; wir 
sollen aber wissen, daß es ein Traum iSt."61 
n M. SCHELER. Gesammelte Werke, ßd. 11 (= Schriften aus dem Nachlaß, Bd. 2: 
Erkenntnislehre und Melaphysik), hg. von M. S. FRINGS, Bonn 1979,69 f . 
.c P. TILLlCH, Gtsammelte Werke, :;I. a. O. (Anm. 5), 11 290. 
'I j. HERSCII, in: G. und A. DUFouR, Schwierige Freiheil, a. a. O. (Anm. 2), 
218 ( 
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KLEINERE BEITRÄGE 
MARION WAGNER 
Impulse marianischer Frömmigkeit 
für die christliche G laubenspraxis"· 
Marianische Frömmigkeit wurzelt im Marienglauben der Ki rche und findet ihren 
Ausdruck in vielfältigen Formen der Marienverehrung. Zwischen dem lehramtlich 
festgehalu~nen Marienglaubtn der Kirche und der marianischen Frömmigkeit 
sowie ihren Ausdrucksformen besteht ein notwendiger, unlösbarer Zusammen-
han~: Ein Marienglaubt bzw. eine Mariologie. aus der keine angemessene 
mam.nische Frömmigkeit erwächst, bldbt für das Glaubensleben der Kirche 
fruchtlos und muß deshalb fragwürdig erscheinen. Umgekehrt geraten eine 
marianische Frömmigkeit und eine Marienverehrung. die nicht hinreichend im 
Marienglauhen der Kirche bzw. in der Mariologie .geerdet" sind, in Gefahr, 
hinsichtl ich der Erschließung des Reichtums, den der recht verstandene Marien-
glaube und die recht praktizierte Marienverehrung auch für das Glaubensleben des 
heutigen C hristen bergen, "konlfaproduktiv" zu wirken. 
Die Frage nach möglichen Impulsen marianischer Frömmigkeit für die 
chris~liche. Gb.ubenspraxis .. imJ?liziert daher immer auc~ ~ie Frage nac~ de!", 
"m:mologlschen Eckdaten , die den Rahmen der marianischen Frömmigkeit 
abgeben müssen, wenn sie eine theologisch verantwortete und verantwortbare sein 
soll. Gleichzeitig stellt sich die Frage, wie eine Marienverehrung aussehen könnte 
und müßte, die Ausdruck einer solchen theologisch verantworteten marianischen 
Frömmigkeit ist und die zu einer pastoralen Chance werden könnte, weil sich von 
ihr her Zugänge zum Marienglauben der Kirche eröffnen ließen. 
I. Grundlegu ng 
Die Basis allen gläubigen Redens über Maria ist durch entsprechende lehramtliche 
Weisungen der letzten Jahrzehnte klar vorgegeben. So unterstrich das 11. 
Vatikanische Konzil in der Dogmatischen KonSlitution .. Lumen Gentium" die 
Notwendigkeit, in der Gbubensrede über die Mutter Jesu deutlich werden zu 
lassen, daß sich alle Glaubensaussagen über Maria .immer auf ChriSlus beziehen, 
den Ursprung :aller Wahrheit, Heiligkeit und Frömmigkeit"(LG 67). 
Dieses im ganzen M:arienk:apitel zum Ausdruck kommende Bekenntnis des 11. 
Vaticanums zu einer ch rislo- und theozentrisch konzipierten Mariologie wurde 
sowohl du rch Pau l VI. in seinem Apostolischen Schreiben .Marialis Cultus" (vgL 
• Bei dem Beitrag handelt es sich um die gekürzte Fassung eines Vonrases, den die 
Vf. am 28. April 1995 vor dem Inurnationalen Mariologischen Arbeiukreis In Kevelaer 
gehalten hai. 
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MC 16-28) als auch durch Johannes Paul 11. in seiner Enzyklika .Redempwris 
Mater" (vgl. z. B. RM 4) erneuert und vertieft. Auf dieser christOzemrisch-
trinitarischen Basis müssen jene mariologischen .Eckdaten" fußen, die den 
Rahmen der Marienfrömmigkeit bilden und die als "Impulsgeber" für die 
christliche Glaubenspraxis fungieren sollen. 
Hier ist an erster Stelle die Gottesmunerschaft Marias zu nennen, weil die 
Bezeichnung Marias als Gottesmutter ihren Christusbezug deutlicher zum 
Ausdruck bringt als jede andere Aussage. Die einzigartige Stellung Marias gründet 
in ihrer geschichtlich einmaligen personalen Indiensmahme bei der Inkarnation, im 
Dienst ihrer gläubig angenommenen und leiblich vollzogenen Mutterschaft. Die 
Gonesmutterschaft iSt daher das mariologische Grunddatum, an dem alle anderen 
Aussagen über Maria zu messen sind. Dabei muß das Dogma von Ephesus in 
seinem Zusammenhang mit dem christologischen Dogma gesehen und verstanden 
werdenI. 
Die im christologischen Dogma ausgesprochene doppelte Wesengleichheit Jesu 
zu Gon und zu den Menschen ist und bleibt als Faktum ein Geheimnis. Dieses 
göttliche Geheimnis entspricht aber zutiefst sowohl dem Bundeswillen Gottes als 
auch dem Wesen des Menschen, denn GOtt hat den Menschen nach dem Zeugnis 
der HI. Schrift als sein Abbild geschaffen. Auf dem Hintergrund der Bundestheo-
logie bedeutet das: Ziel der göttlichen Schöpfung ist die dauerhafte Gemeinschaft 
zwischen GOtt und den Menschen und die in dieser wurzelnde Gemeinschaft der 
Menschen untereinander. 
Das hat für bcide Seiten - für GOlt wie für den Menschen - bleibende, 
tiefgreifende Konsequenzen: Gott bleibt offen für den Menschen. Der Mensch 
bleibt notwendig wesenhaft ausgerichtet auf GOtt. Eben diese grundsätzliche, 
unaufhebbare Bezogenheit des Menschen auf Gott macht den Transzendenzbezug 
des Menschen aus. Sie macht ihn zu jenem Wesen, das grundsätzlich in der Lage ist, 
die Immanenz auf die Transzendenz, auf ein personales göttliches Wesen hin zu 
übersteigen. Das heißt aber auch: Der Mensch ist um so menschlicher, je mehr in 
seinem Leben die Gemeinschaft mit Gott zur Wirklichkeit geworden ist, je stärker 
die Transzendenz Gones in sein Leben hineinragt. In vollkommener Weise ist dies 
bei Jesus Christus geschehen, und eben das ist es, was das christologische Dogma 
resthäh: • Was alle Menschen näherungsweise sind, ist er hypostatisch. Darin liegt 
die maßgebliche und maßstäbliche Bedeutung und heilsgeschichtliche Rolle Jesu. 
Er ist Norm der Menschlichkeit, vollkommener Mensch .. . -l. Menschliche 
I Vgl.: W. BEINERT, Die mariologischen Dogmen und ihre Entfaltung: DERSJH. 
PETRI (Hg.), Handbuch der Marienkunde, Regensburg 1984, 232-314, 266 U.; F. 
COURTH, Mariologie. Maria, die Mutter des Christus: W. BEINERT (Hg.), Glaubens-
zugänge. Lehrbuch der katholischen Dogmatik, Bd. 2, POlderborn u. a. 1995,301-396, 
327-344; DERS. Art. Gouesmutterschaft: LKDog 231 f.; A. MÜLLER, Glaubcnsrede 
über die Muner Jesu. Versuch einer Mariologie in heutiger Perspektive, Mainz 1980, 
91-95. 
l BEINERT, Die mariologischen Dogmen (Anm. I) 267. 
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Selbstverwirklichung ist daher nur in der Gemeinschaft mitJesus möglich. je enger 
die geistig-geistliche Gemeinschaft eines Menschen mit ihm ist, in desto vollkom-
menerer Weise ist er Mensch. 
Von daher erschließt sich der Sinn des Dogmas von Ephesus. Es kennz.eichnet 
die Muuerschaft Marias als Gonesmuuerschaft und damit als ein einmaliges, nie 
zuvor dagewesenes und unwiederholhares Ereignis in der Geschichte, und es 
verdeutlicht zugleich die personale Aufgabe Marias. Maria, die Frau aus Nazareth, 
$leht -physisch und psychisch - in einer einzigartigen Verbindung zu jenem j esus 
von Nazareth, der Gones Sohn ist: Sie ist seine Mutter. Aber diese Muuerschaft ist, 
so lehrt uns schon das Neue Testament, nicht nur eine biologisI;he Tatsache. die 
Gemeinschaft Marias mit jesus, dem Immanuel, ist nicht nur von jener r.hysisch-
psychischen Art, wie sie jeder Mutterschaft eignet, sondern sie ist zug eich eine 
geistig-geistliche Gemeinschaft, eine geistliche Mutterschaft (vgl. RM 20). 
Der freien Initiative auf seiten Gottes, seiner Erwählung und Gnade, die die 
Munerschaft Marias zu einem Hinweis auf Gon selbst werden läßt, entspricht auf 
seiten des MenschendasJa zum Heilsplan Gottes, das durch die Gnade ermöglichte 
und von der Gnade getragene aktive "Piat· Marias. Die Mutterschaft Marias hat 
damit in einem doppelten Sinne eine transzendente Dimension: einmal, sofern hier 
in einem konkreten Ereignis der Heilsgeschichte auf die freie Initiative Gones hin 
eine einzigartige und unüberbietbare Vermittlung der Transzendenz auf die 
Menschheit hin erfolgt, zum andern, sofern Maria ihre Erwählung glaubend 
annimmt, ihre Muuerbeziehung zum Gottmenschen Christus glaubend erfüllt und 
so GOtt Raum gibt in ihrem Leben - ,.wenn das Kommen Jesu von Nazareth als 
Messias", so stellt Alois Müller treffend fest, ,.die Summe der Sclbstmitteilung 
Gottes ist, die Transzendcnzverminlung zur Menschheit schlechthin, dann hat die 
Tat der Mutterschaft Marias von der Menschheit her auch als die Spitze dieses 
Ereignisses zu gelten·', In der Mutterschaft Marias konvergieren und kulminieren 
so die bleibende Offenheit Goues für den Menschen und das unaufhebbare 
Ausgerichtetsein des Menschen auf GOIt. Marias ja zu dieser Mutterschaft, ihr 
Glaube an die Sendung ihres Sohnes, der sie nach den Worten Johannes Pauls H. in 
gewissem Sinne zu seiner ersten Jüngerin' werden ließ (vgl. RM 20), all das, was 
ihre einz.igartige geistig-geistliche Gemeinschaft mit Jesus, ihre geistliche Mutter~ 
schaft ausmacht, läßt sie zugleich als jenen Menschen erscheinen, der seine 
Ausrichtung auf Gott durch die innige Gemeinschaft mit Christus in besonderer 
Weise verwirklicht hat und der deshalb in eigentlicher, einzigartiger Weise Mensch 
ist. Damit ist ein weiterer Aspekt verbunden: Die Mutterschaft Marias erhält ihre 
singuläre Form durch die jungfräulichkeit. Diese Aussage hat zunächst eine 
christologisch-sOleriologische Komponente: Gott selbst setzt mit der Geburt Jesu 
Christi einen Anfang der neuen Schöpfung, der zwar in die bestehende Schöpfung 
eingepflanzt wird, aber aus den Gesetzen der Welt und ihrer Geschichte nicht 
ableitbar ist.jesus ist ganz von Gott und dennoch wahrer Mensch. Der Neuanfang, 
} MÜLLER (Anm. I) 96. 
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der durch ihn gesetzt wird, unterstreicht, daß der Mensch sein Heil nicht selbst 
wirken, sondern nur empfangen kann~. 
Dieser auf GOtt und sein Heilshandeln in Christus hinweisende Charakter der 
jungfräulichen Mutterschaft Marias wird durch die pneumatologische Kompo-
nente verstärkt: Die Tatsache, daß der Hei lige Geist, die dritte Person der Trinität, 
die transzendentale U rsache der Zeugung jesu ist, charakterisiert die Inkarnation 
nochmals als schöpferische Tat GonesJ . Von dieser christologisch-pneumatologi-
sehen Formung her erschließt sich dann auch die doppelte mariologische 
Komponente der Glaubensrede von der jungfräulichen Mutterschaft: jungfräuliche 
Mutterschaft bedeutet eine Mutterschaft, "die einzig von ihrer T ranszendenztrag-
weite her zu verstehen ist"6. "Eine Mutterschaft, bei welcher ,GOtt der Vater' ist, ist 
eine Mutterschaft, die ganz in Transzendenzperspektive zu sehen ist, nicht nur vom 
Gezeugten her, sondern auch von der Mutter und der Mutterwerdung her"1. Das 
Heilshandcln Gones ist ganz ausgerichtet auf die Empfänglichkeit des Menschen -
auf seine geistig-seelische Empfängl ichkeit ebenso wie auf seine leibliche. Dem 
entspricht auf seiten des Menschen die absolute, den ganzen Menschen umfassende 
Offenheit gegenüber Gon, wie Maria sie verwirkl icht hat. Sie meint nicht nur 
seelisch-geistige Hingabe, sondern bezieht auch die Weise des Empfangens von 
neuem mensch lichen Leben ein. Die jungfräulichkeit Marias wi rd damit "zum 
realen Zeichen des Menschenlebens, welches ganz von Gott ergriffen ist". Maria 
verwirklicht - das wird durch ihre jungfräulichkeit unterstrichen - "exemplarisch 
das Menschseindes reinen Geschöpfs" l. Sie hat das wahre Wesen des Menschen,das 
im Offensein für Gort besteht, exemplarisch verwirklicht. Die jungfräulichkeit 
Marias erläu tert und unterstreicht damit als reales und leibhaftiges Zeichen den 
Charakter ihrer Messiasmutterschah und ist von ihr nicht zu trennen. Aus dieser 
Überlegung ergibt sich die "konkretere" mariologische Komponente von selbst: 
Das im Glauben gesprocheneja Marias ist nicht nur einja der H ingabe des eigenen 
Willens an den göttlichen Willen, sondern auch ein Ja des Leibes und damit der 
ganzen Person9• 
Es ist Hingabe des genzen Menschen, und diese Hingabe ist im wahrsten Sinne 
des Wortes "total". Sie umgreift das ganze Leben. Sie erlaubt und will kein 
"Zurück". Eben diese TOlalhingabe Marias, diese mit ihrer ganzen Person 
vollzogene radikale Nachfolge und vollendere Jüngerschaft, wird durch die 
G laubensrede von der immerwährenden Jungfräulichkeit Marias zum Ausdruck 
gebrachrIo. 
~ Vgl. COURTH, Mariologie (Anm. I) 350; BEINERT, Die mariologischen Dogmen 
(Anm. I) 276 f. 
, Vgl. BEINERT, ebd. 
~ MÜLLER (Anm. I) 97. 
Ebd.9 •. 
BEINERT, Die mariologischen Dogmen (Anm. 1) 278. 
9 Vgl. COURTH, Mariolo~ie (Anm. 1) 356. 
10 Vgl. BEINERT, Die manologischen Dogmen (Anm. 1) 279. 
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Die totale und ausschl ießliche Bezogcnheit Marias auf Christus kommt auch in 
der Glaubensüberzeugung zum Ausdruck, daß Maria ohne Erbsünde empfangen 
ist. Die Lehre von der Erbsünde besagt in ihrem Kern, d:l.ß jeder Mensch aufgrund 
seiner Zugehörigkeit z.ur Menschheit vom Beginn seiner Existenz. an in einen 
allgemeinen Schuldzusammenhang hineingestellt ist. Durch eigene Schuld fügt cr 
sich diesem Schuldzusammenhang ein und zementiert ihn. So entsteht ein 
Teufelskreis von eigener Schuld und Schuldverstrickung, den dereinzdne nicht aus 
eigener Kraft durchbrechen bnn. Als voller und ganzer Mensch ist auch Maria 
grundsätzlich diesem Zusammenhang ausgeliefert. Sie gehört zur erlösungsbedürf· 
tigen Menschheit. Der christliche Erlösungsglaube besagt, daß die für alle 
Menschen geltende Schuldverfallenheit und Schuld verstrickung durch das H eils-
handeln Gottes injesus Christus durchbrochen worden ist. Dieses Heilshandeln in 
Christus ist freie Gnadentat Gottes, und das Heil, das er durch sie wirkt, vollzieht 
sich nurdurch die Gemeinschaft mitjesus Christus. Beides gih auch in Hinblick auf 
Maria. Dank der freien Gnade Gottes ist sie .. vom Beginn ihres Daseins an in die 
heilende Erlösung Christi unmittelbar einbegriffen"". Sie ist von Anbeginn ihrer 
Existenz an erlöst, ihr wurde vom Beginn ihres Daseins an das Heil geschenkt, und 
das heißt nichtS anderes als: Sie ist Christus ganz und gar zugeordnet ll. Das Dogma 
von der Erbsü ndefreiheit Marias bekennt so, .. daß Maria uneingeschränkt das H eil 
von ihrem Sohn empfangen hat"u. Maria ist. um mit Karl Rahner zu sprechen, ndie 
radikal Erlöste, ... der höchste und radikalste Fall der Verwirklichung des 
Heiles" l ' - die Ersterlöste ihres Sohnes. 
An ihr wird erkennbar. wie GOtt den Menschen ursprünglich gewollt hat und 
wie er ihn durch die Erlösung restituieren will. ,Unbcfle<:kte Empfängnis' bedeutet 
so gesehen .den tatsächlichen Zusammenfall von Schöpfung und Erlösung". Maria 
ist "die erste Vertreterin der neuen Menschheit- und wird zum "eschatologischen 
Zeichen für alle weiteren Generationen· 1s• Die Erbsündefreiheit Marias ist zugleich 
reale Bezeugung des Primats der göttlichen G nade vor der menschlichen Schu ld '6• 
Die Heilsmacht Galtes hat den Vorrang vor der Macht der Sünde. Die Macht der 
Sünde kann letztendlich die Heilsmacht Gaues nicht hindern. Zur Logik des 
Glaubens an Maria als .glaubende Empfängerin"'l ' ihres Sohnes gehört auch du 
Bekenntnis ihrer leiblichen Verherrlichung. Der Ganzhingabe Marias mit Leib und 
Seele, der im wahrsten Sinne totalen Hingabe ihres Lebens und ihrer ganzen 
Personalität enupricht es als Konsequenz. daß ihr ganzes Leben 10tal, daß ihre 
Personalität ganz, eben mit Leib und Seele, zum endgültigen Heil gelangt ist. Mit 
den Worten j oseph Ratzingers: .. Wo Totalität der Gnade ist, da ist Totalität des 
11 COURTH, Mariologie (Anm. I) 367. 
U Vgl. ebd. 
U MÜLLER (Anm. I) 111. 
" K. RAIiNER, Grundkurs des Glaubens, Freiburg i. Sr. u. a. 1976, 374. 
15 SEINERT (Anm. 1), Die mariologischen Dogm~n 290. 
1. VgJ. COURTH, Mariologie (Anm. I) 367. 
17 MÜLLER (Anm. 1) 11 2. 
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Heils" n. Der außerordenrlichen Begnadung Marias und ihrem außerordentlichen 
Glauben entspricht eine außerordentl iche Verherrlichung. Die vollkommene 
Jüngerschaft Marias kommt in der Assumptio an ih r letztes Ziel. Dabei hat das 
Assumpta-Dogma, wie Ratzinger unterstreicht, "weniger im Inhaltlichen einer 
Aussage als im Akt der Huldigung, der Verherrl ichung seinen Ursprung, seine 
Triebkraft und auch seine Zielsetzung". Es will "ein Akt der Verehrung sein, 
höchste Form des Marieniobes, der Preisung" '9. Die inhaltliche Aussage zielt so auf 
die Marienverehrung, aber die Marienverehrung findet andererseits in dieser 
inhaltl ichen Aussage ihren stärksten Grund. "Die Assumpta-Formel expliziert das, 
was die innere Voraussetzung der Verehrung ist" ltl- den einzigartigen Glauben und 
die einzigartige Bcgnaclung Marias. 
Der hier greifbar werdende unlösbare Zusammenhang zwischen Marienglau-
ben und Marienverehrung führt zurück zu der Ausgangsfrage, wie eine im 
Marienglauben der Kirche fundierte, mariologisch verantwortete marianische 
Frömmigkeit strukturiert sein müßte, welche Impulse von ihr für die christliche 
Glaubenspraxis ausgehen könnten bzw. wie im Grundsätzlichen eine Marienver-
ehrung geprägt sein sollte, die auch heute Zugänge zum Marienglauben der Kirche 
eröffnen könnte. 
11. Folgerungen 
Die vorangegangenen Überlegungen erlauben - ohne jeden Anspruch auf Voll -
ständigkeit - eine Reihe konkreter Schlußfolgerungen. Grundsätzlich ist festzu-
halten21 : Das direkte Marieniob, die in der persönlichen Verehrung Marias zum 
Ausdruck kommende Frömmigkeit, ist theologisch begründet und legitim. Die 
theologische Begründung unterstreicht aber gleichzeitig, daß marianische Fröm-
migkeit nicht bei der subjektiven H inwendung zu Maria stehenbleiben kann. 
Marianische Frömmigkeit weist über die eigendiche Marienverehrung hinaus. Sie 
ist sozusagen ,mehr' als Marienverehrung. Wir wenden uns Maria zu, weil sie den 
Weg der Christusnachfolge, der der einzige Weg zum Heil ist und zu dem wir alle 
aufgerufen sind, durch ihren begnadeten Glauben, ihre völlige Offenheit für Gott 
und durch ihre kompromißloseJüngerschaft exemplarisch vorausgegangen ist und 
weil an ihr in einmaliger und unüberbietbarer Weise geschichtlich manifest 
11 RATZINGER, Die Tochter Zion. Betrachtungen über den Marienglauben der 
Kirche, Einsiedeln "990 (Kriterien 44), 79. 
I~ Ebd., 73. 
10 Ebd. 74. 
21 Vgl. F. COURTH, Art. Marienverehrung: LKDog 359-361; W. SEINERT, Die 
mariologischen Dogmen (Anm. I) 312-3 1 4; DERS., Marienfrömmigkeit - eine pastorale 
Chance: IKaZ 7 (1978) 135- 150; DERS., Zugang zu Maria - Ansatzpunkte für eine 
zeitgemäße Marienverehrung: DERS. (Hg.) Maria heute ehren, Freiburg i. Br. u. a. 1977, 
'1 - 26; DERS., Theolo~ische Perspektiven marianischer Frömmigkeit: ebd., 27-45; 
DERS., Heute von Mana reden. Kleine Einführung in die Mariologie, Freiburg i. Sr. 
u. a. zl974 (Buchreihe: Theologie im Fernkurs Bd. 1). 
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geworden ist, was Gott an jenen tut, die sich ihm yorbehaltlos anvertrauen. Aus 
dieser einzigartigen heilsgeschichtlichen Stellung und Funktion Marias folgt 
einmal, daß man von Maria nicht schweigen kann, wenn man von Christus reden 
will. Daraus folgt aber ebenso, daß das Marieniob im Grunde immer Goues· und 
Christuslob ist und daß wahre marianiSl;:he Frömmigkeit in einer an der vollendeten 
Jüngerschaft Marias orientierten Christusnachfolge besteht. 
Wo marianische Frömmigkeit so verstanden wird, bleibt Mafia als Leitbild 
christlicher Existenz unangefochten und unüberbietbar: An ihr läßt sich ablesen, 
was Glauben heißt, an ihr wird erkennbar, wie Christusnachfolge aussehen muß, 
sie ist ein sicheres Zeichen der Hoffnung für alle, die sich auf das Wagnis des 
Christusglaubens einl:men. Dieser Grundimpuls marianischer Frömmigkeit läßt 
sich anhand der Theologie der Mariendogmen entfalten und für das Leben des 
Christen heute konkretisieren: 
Die Gottesmutterschaft Marias wurzelt ganz in der freien Gnadenwahl Gottes. 
Er ist es, der die Initiative ergreift. Aber er ergreift diese Initiative, indem er einen 
Menschen beruft. Er macht das Jawort Marias, das sie als Mensch stellvertretend für 
alle Menschen spricht, zu einem Element seines Hei lsplanes. Durch ihr Jawort 
hindurch empfängt sie vom HI. Geist. Sie wird zuerst in ihrer gläubigen Hingabe, 
dann erst dem Leibe nach die Mutter des Gouessohnes - .Maria prius concepit in 
meme quam in ventre". sagte dafür die alte Theologie. An ihrem Jawort wird die 
ganze Radikalität, aber auch die ganze erlösende und befreiende Kraft des Glaubens 
erkennbar. Glaube in seiner letzten Konsequenz, wie er im Jawort Marias zum 
Ausdruck kommt, bedeutet ein Sich-Einlassen auf GOtt und sein WOrt ohne Netz 
und doppelten Boden. Wer dasJa des Glaubens einmal in Freiheit gesprochen hat, 
vollzieht dieses Ja nur ganz, wenn er sich fortan mit Leib und Seele, mit seiner 
ganzen Person, vorbehaltlos und vertrauensvoll Gott und seinem Wort unter-
wirft. 
Maria läßt sich indie Hände Gottes fallen, und sie empfangt aus seiner Hand das 
Heil. Der Weg Marias zeigt, daß der Vollzug dieses Jaworts über die Wegstrecke 
eines ganzen Lehens trotzdem niemals leicht ist. Auch für sie, die in der 
Gottesmutterschaft so einzigartig Begnadete, gibt es schwere Stunden, gibt es das 
Dunkel des Glaubens und die Unbegreiflichkeit Gones. Die Gläubigen aller Zeiten 
teilen diese Erfahrung. Auch dem heutigen Menschen, der sich mit einer Vielzahl 
von ,SinnangebOlen' und einer 7.unehmenden Infragestellung vermeintlich sicherer 
Glauhensüberzeugungen konfrontiert sieht, ist sie gewiß nicht fremd. Auch für ihn 
kann es, wie für die Generationen vor ihm, eine Hilfe sein, Maria als Mutter und 
Schwester im Glauben neben sich zu wissen. Überdies kann er an dem Zeugnis ihres 
Lebens ablesen, daß der Glaube niemals ,fertig' ist, daß er sich schon gar nicht im 
vermeintlichen Besitz von Glaubenssätzen und Glaubensüberzeugungen 
erschöpft, so richtig und wichtig diese auch immer sein mägen, sondern daß er sich 
im Laufe eines ganzen Lebens als Haltung der bleibenden Offenheit für Gott und 
sein Wort vollziehen und bewähren muß. 
Der heute vielbeschworenen Orientierungslosigkeit und ,Sinnkrise' könnte 
gerade durch den Hinweis auf Maria begegnet werden. An ihr wird exemplarisch 
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deutlich, daß der Mensch sich seinen Sinn nicht selbst ,machen', sondern ihn nur 
durch die Bindung an Gott als letzten Sinn finden kann. Hatte sich Mana im uufc 
ihres Lebens nicht auch immer wieder die ,Sinnfrage' Stel len können - angesichts 
der Prüfungen, die ihre uneheliche Schwangerschaft mit sich brachte, angesichts des 
manchmal für sie unverständlichen Auftretens ihres Sohnes, dnschließlich aller 
damit verbundenen Sorgen, spätestens aber angesichu seines vermeintlichen 
Scheitern! am Kreuz, das ihrem Glauben an die Verheißungen des Engels bei der 
Verkündigung hohnzusprechen schien? Aber all diese zweifellos schweren 
Bclu tungcn wurden für sie nicht zur Sinnkrise. weil sie in der vertrauensvollen 
Hin gabe an Gott und sei nen gnädigen Willen schon den Sinn gefunden haue, der 
H"lt und Kr,,(t g"b. Durch den Verweis "u( Mari" läßt sich so eine wichtige Hilf~ 
l ur Bewältigung des Lebens bzw. von Lebenskrisen "us dem Glauben gewinnen: 
Auch wer glaubt, wird mitunler z.ittern. Aber er darf sich in diesem Zinern, in 
se in~n Ängst~n und Unsich~rheilen getragen und geh"lten wisssen, von einem 
b"rmhenigen Gott, und er darf gewiß sein, d"ß sein Vertnuen auf Gott nicht 
vergebens sein wird. 
Ein weiteres kommt hinz.u: Die tnnsz.endente Dimension der Gonesmuner-
schaft Marias. die Tatsache, daß sie mit Ihrem Jawort die eigentliche Wesensbe-
stimmung des Menschen, sei n Ausgerichtetsein auf Gott, in vollkommener Weise 
verwirklicht hat, und daß ihr au f ihr Jawort hin das Heil geschenkt wird, macht 
manifest, daß der Glaube nicht Hindernis, sondern vielmeh r Bedingung der 
Möglichkeit w"hrhaft gelungenen Menschseins ist. Selbstverwirklichung ist entge-
gen einer heute weit verbreiteten Auff:lssung nicht im Selbstbez.ug, sondern nur im 
Gotlesbezug zu erlangen. Sie vollzieht sich gerade im GI:luben und im Gehorsam 
gegen Gottes WOrt. 
Sie wird ger"de jenen geschenkt, die "lies von GOtt erwarten. Als Gottesmuner 
ist M:lri" im Vollsinn des Begriffs unvergleichlich. Dennoch ist sie "uch in dieser 
ei nzigartigen heilsgeschichtlicheIl Rolle ein bleibend "aktuelles~ Leitbild jedes 
C hristen, sofern C hristus in jedem C hristen Gestalt annehmen soll, sofern jeder 
C hrist zur ,Folie' werden soll, durch die hindurch Christus in dieser Welt erfahrbar 
wird. 
Mari"s ndik"le Offenheit für Gott findet ihren realen und leibhaftigen 
Ausdruck in ihrer Jungfräulichkeit. Die G"nzhingabe der Jungfrau Maria "n GOIt 
und C hristus gilt "ber nicht nur für den Augenblick der Verkündigung, sondern 
prägt ihr ganzes Leben - :luch in ihrer Solidarität mit den Schwachen und 
N ied rigen, wie sie im Magnificat zum Ausdruck kommt . Ihr vollendeter Dienst an 
ihrem Sohn ist zugleich auch ein ,Dienst an seiner Sache' und deshalb ein Dienst an 
jenen, denen er sein Leben bis zur letzten Konseq uenz des Todes opfert. Ihre 
ausschließliche Zuwendung zu GOtt und zu C hristus vollzieht sich so in der 
liebenden Zuwendung zu den Menschen. C hristliche Jungfräulichkei t wird daher 
zu Recht beStimmt als .. jene Lebensform, die von der leibhaftigen H ingabe an 
C hristus geprägt ist und mit ihm zu einer verstärkten Solidarität mit seinen Brüdern 
und Schwestern führt"'. Deshalb gilt in der Tat: .. Wer sich so wie Maria C hristus 
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überanrwortet, wird ähnlich wie sie fruchtbar für vielc"u. Als Haltung ist diese 
christliche Jungfräulichkeit allerdings auch jenen möglich, die nicht die Enthaltung 
als Lebens{orm gewählt haben ll. Nicht zuletzt im Deutlichmachen dieses Aspektes 
dürfte heute ebenfalls eine pastorale Chance marianischer Frömmigkeit liegen. 
Auch dort, wo Menschen sich für Ehe und Familieals ihre Lebensform entschieden 
haben und im Glauben den Partner mit all seinen Schwächen ganz annehmen, wo 
sie bereitsind, im Geist der Christusnachfolge alle Schwierigkeiten und Lasten, alle 
Unwägbarkeiten und Risiken auf sich zu nehmen, die heute rnehrdenn je mit einem 
Leben in Ehe und Familie verbunden sind, und diese dann unter Hintanslcllung 
eigener Wünsche und Lcbcnsträumeauch im Glauben zu bewältigen suchen-wohl 
wissend, daß auch dies letztlich nur inder Gm.deGottes möglich in-, liegt so etwas 
wie ein Ausdruck leibhaftiger Hingabe an Christus vor, auch dort ist eine imiutio 
Mariae gegeben. 
Dies gilt um so mehr, wenn Menschen aus dem Glauben heraus die Bürde einer 
schwierigen Ehe unter Opferung des persönlichen Glücksstrebens auf sich nehmen 
oder wenn Eltern die lebenslange Sorge um ein behindertes Kind bis an die Grenze 
der Selbstaufopferung und oftmals noch darüber hinaus annehmen und aus all dem 
dann nicht Verbitterung und Neid, sondern Mitgefühl und Engagement für andere 
im Geist der NächStenliebe erwachsen. Auch diese Menschen können fruchtbar 
werden für viele-gerade in einer Zeit, in der die Werte von Eheund Familie ebenso 
wie die Wertigkeit behinderten Lebens immer wieder zur Disposition gestellt 
werden. Auch sie handeln aus einer Haltung heraus, die das ganze Leben und die 
ganze Person unter Gottes WOrt stellt, aus einer Haltung vollendeter Jüngerschaft. 
Maria öffnet sich g.lnz auf GOtt hin, und diese absolute Offenheit wird zur Quelle 
des Heils für sie und für die ganze Menschheit. Das Heil ist ganz von Gott. Nicht 
der Mensch ist es, der sich das Heil schafft, sondern Gott ist es, der dem Menschen, 
der sich für ihn und sein WOrt g.lnz öffnet, das Heil schenkt. 
Diese Botschaft ist eine ernüchternde Absage an alle Heilslehren und -ideolo-
gien, die die Selbsterlösung des Menschen propagieren. Aber sie stutzt den 
Menschen nicht nur auf Menschenmaß zurttht, sondern sie endaster und befreit 
auch denjenigen, der sich Gott vertrauensvoll öffnet. Er darf sich mit .111 seiner 
Zerrissenheit, mit .111 seinem vergeblichen Streben nach dauerhaftem Glück und 
Erfüllung, mit all seinem Scheitern in die Hände Goues fallen lassen und kann 
gewiß sein, daß er nicht ins Bodenlose fallen wird. 
Daß derjenige, der so - wie Maria - in seinem Leben auf Gott und sein Wort 
setzt, nicht auf Sand baut, wird durch die Lehre von der Erbsündefreiheit Marias 
unterstrichen. Allen, die den Weg der Christusnachfolge gehen, allen, die das 
Wagnis des Glaubens auf sich nehmen. iSt Maria Zeichen für die Treue und Liebe 
Gottes ... Unbefleckte Empfängnis heißt ... , Gon umfaßt dieses Menschenleben 
2l COUR.TH, Mariologie" (Anm. -4) 357. 
21 Vgl. hierzu auch: K. RA liNER.. Maria Mutter des Herrn. theologische Betrach-
tungen, Freiburg i. 8r. u. a. )1960, ~ f. 70-72. 
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mit liebender Treue ... Gones Gaben sind ohne Reue, sagt dieses Dogma. Getreu ist 
er, der den Anfang gab, er wird es vollenden!. .. "2<, "Das gilt", so stellt Rahner zu 
Recht fest, "zunächst gewiß von Maria. Aber daß es überhaupt einmal von 
jemandem gilt. ist schon aller Verheißung voll für alle"u, 
Die universale Erläserschaft Christi, die sich in voller Weise an Mafia als "ei ner 
von uns", als unserer Schwester im Glauben auswirkt, ist allen zugedacht, die sich 
auf dem Pilgerweg des Glaubens befinden. Diese Hoffnung wird durch die Lehre 
von der bleibenden Sündelosigkeit Marias noch vcmärk r16, Der in der Erbsünde-
freiheit Marias zeichenhaft zum Ausdruck kommende Primatder göttlichen Gnade 
vor der menschlichen Schuld ist auch für die Kirche als ganze, deren Urbild Mariaja 
ist, ein Unterpfand der Hoffnung. Es befähigt dazu, t.rotz dt;r Sünde in der Kirche 
an die Heiligkeit der Kirche zu glauben17• Es stärkt die Überzeugung, d:tß die 
H ei lsmacht Gottes durch die Sündhaftigkeit der Kirche nicht gehindert werden 
kann. Es sollte schließlich auch zum rechten Umgang mit der Sünde in der Kirche 
befähigen: zum offenen Eingeständnis, daß es die Sünde in der Kirche gibt, und zur 
klaren Benennung von Schuld, verbunden mit dem gleichzeitigen Bekenntnis, daß 
diese Kirche trotzdem das geh~il igte Volk Gones ist, das auf .dem .~ilgerweg. des 
Glaubens zwar Höhen und Tiefen durchmacht, dem aber die heiligende Liebe 
Christi unwiderruflich zugeeignet ist. Das könnte auch das Verständnis für die 
Lehre von der H eiligkei tder Kirchefördern, weil so deutlich würde, daß die Kirche 
ihre Heiligkeit nicht sich selbst, sondern allein der liebenden Zuwendung Gottes 
verdankt. 
Die Verehrung Marias als Zeichen der Hoffnung für den einzelnen Gläubigen 
und für die Gemeinschaft der Glaubenden als ganze hat auch im Assumpta-Dogma 
ihren Ausdruck gefunden. Jenseits der theologischen Streitfrage, ob die hier 
getroffene Aussage von der Verherrlichung mit Leib und Seele affirmativ oder 
exk lusiv zu verstehen istlI, ob also eine .gemeinchristliche Selbstverständlichkei,"19 
oder ein allein Maria zukommendes Privileg zum Ausdruck gebracht wird, läßt sich 
aus dem Dogma eine für die christliche Existenz zentrale Auss:tge ablesenlo: Die 
ganze Person, der ganze Mensch hat jenseits des Todes eine Zukunft in Gott. Diese 
2+ Ebd. 44 f. 
2' Ebd. 45. 
u Ebd.84. 
27 V~l. C~UR~H, Marologie (Anm. I) 367. . 
21 Die affirmative Deutung WIrd u. a. vertreten von: W. BEINERT, Heute von Mana 
reden (Anm. 21), 85; DERS., Die mariotogischen Dogmen (Anm. I) 292 f. K. RAHNER, 
Grundkurs (Anm. 14) 375; DERS., Maria (Anm. 23) 92 f.; B. WELTE. Maria, die Mutter 
Jesu, Freiburg i. Br. u. a +1978,86-93. COURTIi, Mariologie {Anm. 1),382 f. meldet 
gegenüber der affirmativen Deutung Bedenken an. Er trifft eine bedenkenswerte, wenn 
auch etwas akademisch anmutende Unterscheidung zwischen einer unmittelbaren 
Aussage des Dosmas, die sich nur auf Maria beziehe, und einer mittelbaren Aussage, die 
sich auf alle Chnsten beziehe, sofern allejüngerdes Herrn miuelbarin die von M:triaals 
Urbild der Gläubigen ausgesprochene Würdigung einbezogen seien (383). 
2t RAHNER, Grundkurs (Anm. 14) 375. 
Je Vgl. COURTII, Mariologie (Anm. I) 383. 
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Zukunft in GOtt. dieses Heil gilt auch für die Leiblichkeit des Menschen. Die ganze 
welthaft-geschichtlich-materielle Selbstdarstellung des Menschen als Person wird 
weiterleben. 
Der Mensch. er selbst, sein Ich. wird weiterleben - nicht aus eigener Macht. 
sondern vielmehr weil Gott ihn in einer Weise kennt und liebt. daß er nicht mehr 
untergehen kann)l . Das Bewußtsein. daß von einem geliebten Menschen nicht nur 
,etwas', nicht nur das vermeintliche Abstr:1ctum ,Seele' weiterlebt,d:1s zu definieren 
den meisten Menschen schwerf:1l1en würde, sondern daß ,er' weiterlebt, so wie man 
ihn gekannt und geliebt hat, ist eine entscheidende Hilfe angesichts des Todes, der 
die eigentliche Bewährungsprobe des Glaubtns darstellt. Was habtn modische 
Reinkarn:1tionsvornellungen einem Menschen zu bieten, der daran glaubt. daß er 
selbst, in seiner ganzen Personalität, mit allem, was ihn ausmacht, jenseits des Todes 
bei Gon sein wird, weil er ganz persön lich von GOtt gekannt und geliebt wird? 
Auch das Empfinden für die Würde des Menschen wird so geschärft. Der Mensch 
ist mehr als ein .Wehding', das zu existieren auf'hön, wenn es ,defekt geht'. Er ist der 
Dialogpartner Gottes. der zur ewigen Gemeinschaft mi( Gott berufen ist. 
Wo dies bewußt gem:1cht wird, müßte es eigentlich auch gelingen, wieder so 
e(was wie eine ,Kultur des Sterbens' zu etablieren und sie u. a. der in unseren 
Großstädten um sich greifenden Unart der ,anonymen Bestattung aus Kostengrün-
den' entgegenzusetzen. Daß die christliche Botschaft von einer Zukunft des 
Menschen jenseits des Todes nicht nur ein frommer Wunsch ist, ist an Maria als 
,einer von uns' nochmals manifest geworden. Maria, unsere Mutter und Schwester 
im Glauben ist uns auf dem Pilgerweg des Glaubens vorausgegangen in die 
Vollendung, und wir dürfen hoffen, daß auch unser Weg sein Ziel in der 
Vollendung findet. Das ist auch und gerade der Kirche als ganzer gesagt. Das 
endgültige Ziel in Gott, das Maria erreicht hat. ist der ganzen Kirche verheißen. Sie 
kann dieses Ziel- auch wenn der äußere Anschein oftmals dagegen zu sprechen 
scheint - nicht mehr verfehlen, denn sie har es in Maria als ihrem Urbild bereits 
erreicht. 
Die wenigen, vieUähig ergänzungsfähigen Impulse, die damit eruien sind, 
unterstreichen, daß marianische Haltung ein hermeneutischer Prozeß istl!. Das 
bedeutet: Der Marienglaube muß in die christliche Glaubens- und Lebenspraxis 
,übersetzt' werden. Dem Christen von heute muß deutlich gemacht werden, worin 
die signifik:1nte Bedeutung M:1rias in der Heilsgeschichte, worin ihre einzigartige 
Exemplarität besteht. Erst von daher kann es dann gelingen, ihm die Bedeutung 
Marias bzw. einer marianischen Haltung für sein Leben als Christ verstindlich zu 
machen. Nur so läßt sich vermitteln. daß Maria Leitbild des Christen in ihrem 
Christsein ist und daß er deshalb als Christ in seinem Hier und Heute sein und 
vollziehen muß, was Maria ;n ihrem geschichtlichen Kontext war und tat. 
)1 Vgl. J. RATZINGER, Einführung in das Christentum. Vorlesungen 
Apostoli5Ch~ GI;tubensbekenntnis, München 1971 (drv WR 4094), 262. 
l! Vgl.: BEINERT, H~ute von Maria reden (A nm. 21) 15 H. 
über das 
14) 
Die Marienverehrung ist Ergebnis, a~r zugleich auch Katalysator dieses 
hermeneutischen Prozesses. wenn in ihren Ausdrucksformen der trinitarische, 
christologischen und ekklcsiologische Charakter der Verehrung Maria erkennbar 
wird, wenn sie als "weruch:ilzende Antwort der Gliiubigen auf die heilsgeschicht-
liche Sendung der Muner jesu"JJ verifizierbar ist. Wie dies erreicht werden kann, 
hat Papst Paul VI. bereits in "Marialis C uhus" dargelegt. Klar und ei ndeutig wird 
die annl,iche Liturgieals zentraler Ort der Marienverehrung herausgcstellt(vgl. Me 
1- 23). überdies müssen sich die außerl iturgischen Formen der Maricnverchrung 
der Liturgie der Kirche anpassen (vgl. Me 31 ). Wo d ies geschieht, is t eine 
gegenseitige Befruchtung durchaus denkbar}<. Auch die biblische Ausrichtung des 
Marieniobs, die Berücksichtigung human wissenschaftl icher Erkenntnisse sowie 
die Anpassung an den jeweiligen soziologischen und kulturellen Kontext werden 
bereits von Paul VI. als Oesiderate für eine Erneuerung der Marienverehrung 
genannt (vgl. MC 30). 
Nicht zuletzt ist auch dem ökumenischen Anliegen Rech nung zu tragen. Es 
muß deutlich werden, daß die Hinwendung zu Maria keine Abwendung von dem 
g:m~insamen Ziel aller Christen be~eUl:t, sondern vielmehr ~irek.~ auf ~ies:s Ziel 
hmfuhrt, Oas aber kann, ebenso wIe dIe Belebung der Manenfrommlgkclt. nur 
geli ngen, wenn sich an der Weise der Marienverehrung - bei allem legitimen 
Marieniob und bei aller legitimen Affektivität als dem Ausdruck einer ganzheitlich 
menschlichen Anrwort auf Gones H eilstat - jenes Wort des Ildcfons von Toledo 
verifizieren läßt. das als Motto über jeder Form marianischer Frömmigkeit stehen 
könnte: daß nämlich "auf den H errn bezogen wird. was der Magd an Verehrung 
dargebracht wird und auf den Sohn zurückstrahlt, was der Muner erwiesen 
wird ... " (PL %, 103; MC25) 
)) COURTH. Mariologie (Anm. I) 389; vgl. auch: DERS., Marianische Gebersformcn: 
w. BEINERT/ H. PETRI (H g.), Handbuch der Marienkunde, Regensbu rg 1984, 363-403; 
DERS., Marieniob in der EuchariSfiefeier. 'f. PETRI (H g.), Chrisuein und marianische 
Spiritualitit, Regensburg 1984 (MSt 6), 93-103. 
}< Vgt. etwa die Einlassungen ~i COURTII (Anm. 1) 395. 
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JOACH IM THEIS 
Elementarisierung in der 
Erstkomm union-Katechese 
In der Diskussion über korrehttionsdidaktisches Denken in der Katechese ist schon 
seit langem auf die zwei Pole, von denen der Vorgang eines wechselseitigen 
Erschließens von Vermittlungsgegenständen geprägt ist, hingewiesen worden: 
1. Aufarbeiten des Stoffes und 2. Aufarbeiten der Lebenserfahrungder Teilnehmer. 
Diese beiden Seiten (theologische Repräsentanz und Lebensrelevanz.) des Vermitt· 
lungsgeschehens dürfen sich nicht nur tinander gegenüberstehen, sondern müssen 
im Prinzip korrelativer Übersetzung miteinander verbunden werden. Aufgabe 
einer (Eucharistie-) Katuhese muß es daher sein, existentielle Lebenserfahrungen 
zu erschließen, die einen persönlich konkreten Zugang zum Glauben (bzw. zum 
Sakrament der EuchariStie) ermöglichen. Als Anforderung an eine Katechese ergibt 
sich, daß sich dem Teilnehmer in der Katechese die Wirklichkeit des Sakraments 
erschließt und daß er damit selbst für diese Wirklichkeit erschlossen wird 
(objektives und subjektives Moment!) ' Es ist deshalb angezeigt, die Katechese unter 
dem Gesichtspunkt des Elementarisierungskonzeptes2 zu planen. 
In den fo lgenden Überlegungen soll der Versuch ~emacht werden, das 
"Elementare" sowohl auf der Seite der SakramententheologLe als auch auf der Seite 
des Subjekts (Mit .Subjekt" sind alle Teilnehmer an du Katechese gemeint: 
Seelsorger, Kinder, Eltern, Katecheten!) zu bestimmen. Dies ~eschieht Olm Beispiel 
der Sakramenten katechese anHißlich der Hinführung von KlOdern zur Erstkom-
mUnion. Das entsprechende Beziehungsgeflecht, besonders die Verstehenspro-
zesse und Auffassungsstrukturen der Kommunionkinder und deren Ehern werden 
im Vordergrund stehen. Im Anschluß und in Fortführung der von K. E. Nipkow 
vorgestell ten Fassung "werden vier miteinander verschränkte Elementarisierungs-
richtun~en einander zugeordnet"': I. Elementare Strukturen; 2. elementare 
Wahrheiten; 3. elementare Erfahrungen und 4. elementare Anfänge. 
I. Elementare Strukturen: Elementarisierung als wissenschaftliche Vereinfachung 
(systematisch-theologischer Aspekt) 
Durch die Frage nach den Sinnzusammenhängen und den Bedeurungsschichten 
sollen elementare Strukturen entfaltet werden, welche die Komplexität des Inhaltes 
L Vgl. W. KLAFKI, Neue Studien zur Bildungstheorie. Beiträge zur kritisch-
konstruktiven Didaktik. WeinheimlBasd 1985, 87lf.; DERS., Studien zur Bildungs-
theorie und Didaktik. Weinheim '~1975, 126-153. 
l Vgl. K. E. NII'KOW, Elementarisierung als Kern der Unterrichtsvorbereitung, K. 
BI. 1986,601; DERS., Das Problem der Elementarisierung der Inhalte des Religions-
unterricht, in: G. BIEMER/D. KNAB (H g.), Lehrplanarbeit im Prozeß. Religionspäda-
gogische Lehrplanreform, Freiburg-Basel-Wien 1982,73 H.; vgl. F. SCHWEITZER, Die 
Religion des Kindes. Zur Problemgeschichte einer religionspädagogi5chen Grund-
frage, Gütersloh 1992,359 H. 
) K. E. NIPKOW, Elemenurisierung al5 Kern der Unterrichuvorbcreitung, K. BI. 
111 (1986),601. 
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reduzieren, die konslitutiven Beslandteile herausstellen und die mehrschichtigen 
Gcsamtzusammenhänge auf eine Linie zurückführen. Die theologische Erschlie-
ßung des .grundlegend Einfachen" (K. E. Nipkow) bewirk, eine sachgemäße, 
wissenschaftlich verantwortbare Konzentration auf den Grundgehalt einer Sache 
(hier: Sakrament der Eucharistie) . 
.. Vereinfachung- meint deshalb nicht Simplifizicrung oder billige modernisti-
sche Anpassung, sondern das Weglassen verkomplizierender Aspekte, Reduzieren 
irreführender Daten, Zurückführen von Zusammenhängen auf grund legende 
Linien. Dadu rch ge1ingl es besser, einen Gegenstandsbereich dem Verslehen der 
Teilnehmer zugänglich zu machen, ohne dabei konstitutive Elemente zu vekürzen 
bzw. wegzulassen. 
11. Elementare Wahrheiten: Elementarisierung als wertende Vergewisserung in der 
Gegenwan (anthropologischer Aspekt) 
Hier geht es darum, die elementaren Strukturen auf die heutigen menschlichen 
Erfahrungsmöglichkeiten der Teilnehmer so zu beziehen, daß für sie eine Einsicht 
in diese Wahrheit möglich wird. Es ist also zu fragen: Welche Sinn- und 
Glaubensprobleme werden durch die elementaren Strukturen aufgeworfen? 
"Es handelt sich dabei um die Vorbereitung und Ilinführung zur eigenen 
religiösen Urteilsbildung, mithin um den reflektierten Glaubensvollzug im 
Kontext konkreter Wehbewiltigung." Diese "Dimension der Elementarisierung 
kann dabei eine langfristige Perspektivenplanung darstellen, weil sachgemiße 
Einsichten oftmals erst auf höheren Entwicklungsstufen möglich werden .. •. 
111. Elementare Erfahrungen: Elementarisierung als lebensbedeuuame Erschlie-
ßung (individueller Aspekt) 
Die Erwartungen an die Katechese sind insbesondere darauf hin ausgerichtet, daß 
die Teilnehmer nicht nur elementare Strukturen erkennen, sondern eigene 
existentielle und religiöse Erfahrungen machen (Individualisierung~intcresse). 
Indem hier .,Glaube im Vollzug" (K. E. Nipkow) zum Zentrum der Uberlcgung 
wird, stehen auf der dritten Ebene menschliche Grunderfahrungen im Zusammen-
hang mit menschlichen Alltagserfahrungen. "Mit der Frage nach dell,elementaren 
Erfahrungen' ist immer heides gemeint: die Erfahrungen der Schüler heute und der 
,Erfahrungsgrund' [G. Ebeling] der überlieferten Zeugnisse von damals. Es sollen 
die Lebens- und GlaubenserfahrungeIl [und in dieser Konkretion die ,Offenba-
rung' (Gottes) hinter und in den Texten und die Erfahrungen vor und mit den 
Texten] in eine lebendige Korrelation geraten.'" Die auf der erSten Ebene 
gewonnenen logisch-allgemeinen, lehrmäßig explizierten elementaren Strukturen 
und die auf der zweiten Ebene sich zeigenden elementaren Wahrheiten werden in 
den Lebensraum der Teilnehmer umgesetzt. Insbesondere die Identifizierung der 
• G. LAMMERMANN, Zur Elementarisierung des Elemenurisierungsproblems, in: 
der evangelische erzieher 40 {I 988), 562 f. 
, K. E. NIPKOW, Elementarisierung als Kern der Unterrichtsvorbereitung, K. BI. 
111 (1986) 605. 
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ursprünglichen Erfahrungsgrundes im Rahmen heutiger Erfahrungen können den 
Teilnehmern neue G laubenserfahrungen (existentiell-konkret) ermöglichen. 
IV. Elementare Anfänge: Elementarisierung als Ermittlu ng von zeitlichen 
Anfangsvoraussetzungen (entwickl ungspsychologischer Aspekt) 
Hier wird nach den zeitlichen Anfangsgründen im lebcnsgeschichtl ich-dynami-
sehen Sinn gefragt. Analog zur Cfsten Elementansierungsebene. die sich mit der 
Strukturierung der Sache bzw. des Gegenstandes beschäftigte, wird jetzt nach dem 
Verstehenswegder Adressaten gefragt und die .Aufschlicßbarkeit'" derTeilnehmer 
reflektiert. Jetzt gehl es um kognitive(vgL Piaget6), moralische (vgL Kohlberg1) und 
religiöse (vgl. Oser') Strukturen, d ie den Vermittlungsprozeß kennzeichnen. Erst 
eine elementarc Erschließung des Themas untcr dem Aspekt entwicklu ngspsycho-
logischer Erkenntnisse kann eine angemessene Beantwortung der Frage nach den 
Voraussetzungen des sich entwickelnden Ve"rstehens gewährleisten. 
1. Die" Rolle cntwicklungspsychologischer Fragendlungen in der Eucharistieka-
rechesc 
Unter der cnrwicklungspsychologischen Fragestellung könnte man 7.unächst etwas 
Triviales verstehen, nämlich die Rücksicht auf die Besonderheit des Tei lnehmers 
einer Katechese und die Forderung, seine Fassungsknf.t, seine Grenztn, seine 
Erfahrunge"n und Mäglichkeite"n in den Mittdpunkt der Uberlegungen zu stellen; 
d. h. seinen Verstehenswegen nachzugehen. Daß dabei besonders Kinder anders 
denken als Erwachsen, ist keine neue Entdeckung; es ist Gemeingut. Dennoch wird 
dieser Aspekt in der katechetischen Pn.xis sträflich vernachlässigt. 
Kindheit ist als lebensgeschichtliches Moment in den Vermittelnden und quasi 
objektiv in der nachwachsenden Generation gegeben, mit der Folge, daß sich in 
dem Umgang mit den Teilnehmern einer Katechese das Eigene mit dem Fremden 
verschrän kt. Man kann sagen, daß der Vermittler insbesondere im Blick auf unser 
Thema, sich immer direkt oder indirekt auf seine eigene Kindheit bezicht. Zur 
katechetischen Motivation gehört es daher unvermeidlich, etwa das eigene 
Eucharistieverständnis zu suchen, zu wiederholen, zu dementieren und es zu 
überbieten. Indem dcr Katechet also versucht, sich dem kindlichen Verstehen und 
Erfahren zu stellen, verarbeitet er zugleich auch sei ne eigene Biographie. 
Dabci steht der Erzieher in der Gdahr, spätere Entwicklungs- und Verstehens-
Zustände auf Kinde"r zu übetragen. Er macht das Kind oder zumindest seine 
Disposition zum Objekt des Planens. Daß das Verstehen von GOlt und Welt sich 
vom kindlichen Bewußtsein her differenzierend entwiCkelt, wird sehr häufig 
verklärend gesehen und daß darin jedoch neben einem Zuwachs auch ein Verlust 
, Vgl. J. PIAGET/B .l NHELDER, Die Psychologie" des Kindes, Frankfurt 1977, vgl. 
L. MONTADA, Die Lernpsychologie J. Piageu, Stungart 1970. 
1 Vgl. zu L. Kohiberg: F. OsER/W: ALTI-lOP, Moralische Selbstbestimmung. 
Modelle der Entwicklung und Erzie"hung im Wrnebereich, Srult~art 1992 . 
• Vgl. F. OSER/P. GEMONDER, Der Mtnsch. Stufen der rdiglösen Entwicklung. 
Gütersloh 11988. 
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li~gt, wird oft übergangen. Die Interpretation, daß Kindsein vor Gon, .. klein sein 
vor dem allzeit gräßeren Gou" und vertrauensvolles Anerkennen des Vaters sei, 
weist darauf hin, daß man dem Kinderslatus zwar einen bevonugten Rang 
zuspricht, diesen aber aus Sicht des Erwachsenen definiert. Diese Betrachtungs· 
weise verklärt das Gouesbild der Kinderwelt. Das .. Dogma" von dem glücklichen 
Kind und dem Vorrang des Kinderlebens wird aus der Erwachsenenebene 
projiziert und im Sinne von Geborgenheit und harmonischer Umschlosscnheit 
gedeutet. Wenn man sich aber die Hilflosigkeit des Kindes, sein Angewiesensein 
auf elterliche Sorge und Pflege sowie den Wunsch des Kindes selbst, gar nicht Kind 
zu sein, vor Augen hält, so muß man Aristoteles recht geben, der in der 
Eudemischen Ethik (215b) schreibt: "Und was für ein Lehen führt man in der 
Kindheit! Kein Verständiger würde es über sich gewinnen, in dieses zurückzukeh-
ren!" 
Die Feststellung, daß in der Erziehung gewissermaßen die Erwachsenen das 
verlorene Paradies kindseliger Ungebundenheit und religiöser Glückseligkeit noch 
einmal (oder besser erst jetzt) realisieren können, nämlich mit Bezugnahme auf das 
Recht des Kindes, Kind zu sein, und mit der ausdrücklichen Berufung auf das NT 
sowie auf Jesus selbst. hat in der Praxis mannigfaltige Gesichter hervorgebracht. 
Das Kindschema zeigt sich in der Wehleidigkeit angesich ts der scheinbaren 
religiösen Gleichgühigkeit, der angeblichen Strangulierung des religiösen Elans 
durch kirchlich -institutionelle Vorgaben und ist oft auch gegenüber der theologi-
schen Wissenschaft immun. Hierwird Katechese von den Erwachsenen hergedacht 
und ein bestimmtes Bild von der Kindheit von.usgeschickt, das im Grunde mehr 
über den Erwachsenen sagt als über Kinde~. 
2. Überlegungen zur Entwicklung des Gottesbildes im Rahmen der Eucharistie-
katechese 
Das Kind erfährt quasi seine Welt strukturell ganzheitlich und anders als 
Erwachsene. Fürdas Kind drehtsichdie Welt um es selbst. Sie wird in bezug auf das 
eigene Erleben, Fühlen, Greifen und Sehen erfahren. Affekt und Wahrnehmung 
werden als Gesamtheit nicht getrennt geführt und sind sozusagen in einem Bild 
zusammengefaßt. Zentrische Orientierung und Egozentrik kennzeichnen das 
Kleinkindalter. Wie Gottesbilder von 4-5jährigen Kindern zeigen. haben Wind, 
Regen, Schnee, Sonne und Mond ihren von Gott bestimmten Platz. Alles ist von 
Gott gemacht, gegliedert und geführt. Kinder sehen sich diesem Übergeordneten 
• Dies läßt sich an einem einfachen Beispiel. der Aussage in Mt 18,) ([vgl. 19,14) 
.. Wenn ihr nicht umkehrt und werdet wie die Kinder, so werdet ihr nicht ins Reich der 
Himmel kommen!") zeigen. Es ist die Interpretation der Exegeten, daß es hier um die 
Hl-lochschiitzung der Kinder, ihre volle Eingliederung in die Gemeinde geht". Dem 
Kindstatus kommt in der Auslegun~ ein Vorrang der Vollkommenheit zu, von dem das 
Kind - GOIt sei Dank - so nichts weIß. Man spricht vom Sein des Menschen, als gäbe es 
nur eine bestimmte Ausfaltung. Der Aspekt. daß Menschen immer auch geworden 
sind, ist nicht beachtet. Vgl. R. SCHNACKENBURG, Matthäusevangelium 112. Kom-
m~ntar zum Neuen Testament (Oie neue Echter Bibel), Würzburg 1987, 182. 
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ausgeliefcrt LC• GOtt wird als Macht betraduct, die fürsorglich den Weg ins Leben 
zeigt, die Dinge der Weh erklärt und so Sicherheit gibt. Die Erfahrung des Guten 
erweckt Vertrauen und d:1$ Gefühl der Geborgenheit. Dabei ist wichtig, daß die 
Kinder erleben, wie Gott ihnen sozusagen jeden Ta~ etwas von seiner unüber-
stcigbaren und nicht hintcrfragbaren Macht abgibt. DIe Einsicht, daß ihnen selbst 
Dinge gelingen, die zuvor nur Gott machen konnte, führt dazu, daß die 
sch icksalgewollte Autorität sowoh l als Lebensraum schaffende als auch begren-
zende Größe aufgefaßt wird. Diese Macht wird jedoch zunächst nicht angezweifelt. 
sondern, weil vorgegeben, als natÜrlich und notwendig empfunden ll • 
Das Kind glaubt an ein Größeres, das über ihm steht und es in allem leitet. Es ist 
Vollzugsorgan dieses Ursächlichen und in einem eher reaktiven Verhalten 
verhaftet: .Gott macht das schöne Wener." .. Warum?" "Weil eres macht!" Das hat 
auch für das Eucharislieverständnis grundlegende Bedeutung. Aus Sicht des Kindes 
kann positiv in der Euch:.ristie zum Ausdruck kommen, daß Gott es ~schutzl, ihm 
Gesundheit und Freude gibt. Er beeinflußt den Menschen (auch alle anderen 
lebendigen Wesen) in direkter Weise. Deshalb ist es nach Ansicht des Kindes sein 
Wille, daß man zur Kommunion geht, denn sonst besteht die Gefahr, daß die 
Beziehung zu ihm zerbricht. 
Aber zum Großwerd en und zum Lernen gehört der Abschied von diesem 
unbekümmerten eindimensionalen Beziehungsstrukturen. So erkennt das Kind 
eines Tages plöt:t1ich, daß Sonne, Mond und Sterne ihren eigenen Gang gehen, daß 
Gon nicht einfach das Wetter macht. Je mehr die Kinder heranwachsen, werden 
innerweltliche Zusammenhänge differenziert wahrgenommen. Das Kind fordert 
seine Eigen-Verantwonung und sicht in Gou jemanden, der es belohnt oder 
bcslrahu: "Handele ich ,gul', belohnt mich Gott, handle ich ,schlecht', werde ich 
bestraft." Das Kind versucht daher die über ihm stehende Autorität durch Opfer, 
Gebete, durch Erfüllung. von Normen zu beeinflussen. Es muß etwas tun, um 
entweder die Gunst des Uber- Ihm-Stehenden zu erhalten oder - bei fehlerhaftem 
Verhalten - die möglichen Str:.fen abzumildern. 
Erfährt das Kind im Hinblick :.uf das Sakrament der Versöhnung GOtt nun als 
Despoten, der Fehlverhalten bestraft, so hat das Folgen, die sehr schwer wieder 
aufzuarbeiten sind. Wenn Gott als Alleinherrscher gesehen wird, dessen Macht 
man verständnislos gegenü~rSleht, so verstellt sich dem Kind die Entwicklungs-
le In der Beschreibung der einzelnen Stufen religiöser Entwicklung wird im 
folgenden auf OsER, Wieviel Religion braucht der Mensch? ErLiehung und Entwick-
lung zur religiösen AUlOnomie, Gütersloh 1988,44 H. und auf F. OsERI P. GEMDN· 
DER, Der Mensch. Stufen seiner reli~iösen Entwicklung, Gütersloh 11988, 79-96 
zurückgegriffen: 1. Stufe: Sicht einseitiger Macht und Autorität: Deus-ex-machina-
Stufe. 
11 Vgl. A. A. BUCHER, "GOtt ist ein Mensch ... " Kurzbericht über eine empiri-
sche Untersuchung zu den Gottesbildern im Grundschu lalter, in: K. BI. 116 (1991 
331-336. 
Il 2. Stufe: Sicht der Bec-influßbarkeit des Ultimaten durch Rilen, Erfüllung von 
Geboten usw.: Do-ul-des-Stufe. Vgl. F. OsER/P. GEMONDER, Der Mensch, 84 H. 
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chance zur Mündigkeit und zum Selbsuund. Wenn Ehern und Erzieher hier den 
Willen des Kindes durch Resuiktionen mit Hinweis auf Gon brechen und Gon um 
jeden Preis Sieger bleiben soll, wird vielleicht zunächst seine - aus der Sich t des 
Kindes einschüchternde und ängstigende - Macht behauptet. Mit an Sicherheit 
grcn7.ender Wahrscheinlichkeit wird aber sein Ansehen und scin Einfluß verloren 
sein. In diesem Fall hai das Gotlcsbild schon in frühem Alter eine verzerrte und 
ängstigende Maske gewonnen. Auch im In-Frage-Stellen und Aufbegehren gegen 
GOtt muß das Kind erfahren dürfen, wie dessen verantwOriungsvolle Autorität 
befreit und Eigenverantwonung, Mündigkeit und Selbsuund ermöglicht. Das 
Kind braucht die durch Ehern und Erzieher vermittelte liebevolle Zuwendung 
Gottes. Es muß sie als echt und dauerhaft erfahren. Nur wenn das Kind am eigenen 
Leibe Spürt, daß Gou Mehrer, nicht Minderer seines Lebens ist, kommt dessen 
Autorität nicht abhanden. Wenn GOlt im Leben des Kindes erlitten wird als der, der 
mehr tadelt als lobt, mehr fordert als schenkt und mehr beschränkt als befreit, geht 
seine Macht mil Gewißheit im zunehmenden Alter verloren. Im Blick auf die 
Eucharistiekatechese muß daher beachtet werden, daß für d:l.s Kind der Wille 
Gaues sich im Sakrament äußert. Wenn ich die Begegnung mit Christus in der 
Eucharistie nicht annehme, werde ich beslr.tft, wenn ich aber kommuniziere, IUI 
mir das gut, und ich werde belohnt. 
Zu strenge, zu fürsorgliche oder zu reslriktive religiöse Erzieher dürfen sich 
nicht bei der Zeit und der Gesellschaft beklagen, wenn sie merken, daß Kinderdann 
der christlichen Kirche keine lebensrelevante Autorität zuweisen. Sie haben es 
selbst verscherzt. Jedoch wird man zugestehen müssen, d.tß Umweltfaktoren und 
Gesellschaftsstrukturen mit dazu beitragen, daß das christliche Sinnangebot an 
Boden verli ert. 
Das verstehende Einfühlen in das Gottesbild des Kindes, welches geprägt wird 
durch das .. Tun·Ergehen-Schema'" zielt einen wechselseitigen Austausch zwi-
schen Mensch und GOtt an und dient dem Schutz des P.trtners Kind. Dieses braucht 
eben die Wahrnehmung der Venrauthdt und Geborgenheit. die ihm hilft, sich von 
Galt als geliebt und angenommen zu fühlen. Nur so ist er in seiner Gegenwafl, 
derjenige, der seine richtende Macht als Leben ermöglichend und erhaltend 
einsetzt. 
Dies wird besonders wichtig, aber auch konflikt reich in der Pubertät. Damit der 
Heranwachsende sich selbst finden und ken nenlernen kann, lehnt er sich gegell 
Autoritäten und gegen seine bisher vorgegebene Mitwelt auf. Es gibt nichts, 
wogegen er sich nicht wendet. Angefangen mit dem Widerstand gegen die. äußeren 
Sitten der Familie bis zu den Grundlagen gemeinsamer gesellschaftlicher Üben:eu-
gungen libt er heftig Krilik. Die Grundlagen der Erziehung, Sozialprinzipien der 
Gesellschaft, Schule und Lehrer, Ehevorbild und Glauben dcr Eltern werden 
hinterfragt. Indem der Iieranwachsende sich zunächst von den Einstellungen der 
Kindheit löst, findet er sein eigenes Ich und regelt nun seine Bezichungcn mit der 
Mitwelt sclbstverantwortct neu. In dieser Phase bleibt auch die religiöse Entwick-
lung nicht unberührt. Dic Beziehung 7wischen Gott und Mensch verändert sich. 
Häufig richtet sich die Kritik gegen die Institutionen, die den Anspruch erheben, 
Goltes WOrt zu tradieren. Aber auch d.ts Gottesbild desjugendlichen selbst steht in 
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der Auseinandersetzung. Um für sein Leben eigene Verantwortung zu übernehmen 
und sich von der Abhängigkeit einer übergeordneten Macht zu befreien, muß er 
sich von ihr lösenu. Indem er versucht nun alle Entscheidungen selbst zu fällen, ist 
er auf sich selbst verwiesen. Der göttlichen Autorität wird ein eigener Wirkungs-
bereich zugeschrieben . 
Diese kritische Auseinandersetzung führt dazu, daß der Heranwachsende 
zunächst GOIt keine fü r sein Leben relevante Position zubilligt. Je stärker die 
Konfrontation stattfindet und je offener die Kritik geäußert wird, um so mehr 
werden die religiösen Erzieher herausgefordert. Wo aber die Autorität Gottes und 
ihrer Vermiuler zuvor sthon verlorenging, kann keine Debatte aus Sicht des 
Jugendlichen stattfinden!<. Er lebt an Gott vorbei, ohne ihn ernSt zu nehmen oder es 
für wichtig genug anzusehen, sich mit ihm oder mit denjenigen, die an GOtt 
glauben, auseinanderzusetzen. Wenn es der Kirche und ihrer Vertreter gel ingt, ein 
Milieu zu schaffen, indem die Kritik auch offen ausgesprochen werden kann, wird 
~.war die göttliche Autorität hinterfragt, aber durch die Offenheit solcher 
Außerungen zugleich auch anerkannt. Dies kann nicht ohne Konflikte- auch bzw. 
vorzugsweise in der Kate<:heseabgehen, besonders da die Jugendlichen ihr Anrecht 
auf Erweiterung des eigenen Lebensraumes oft sehr leidenschaftlith vorbringen. 
Zweifelsfrei ist also festzuhalten, daß Religiosität in jedem Fall vorliegt. Kinder 
weisen Gott eine positive Autorität zu, die ihnen Sinn erschließt, somit Welt 
erk lärt. Die Ursache hierfür ist aber nicht die Stärke und Allmacht Gones, sondern 
das aus der anerkannten Überlegenheit erwachsende Vertrauen, daß Gott es gut 
meint. Hat dieses Vertrauen keine Basis oder geht es im Laufe der Entwicklung 
verloren, ist die Suche nach Ersatzautoritäten und die sogenannte .. religiöse 
Gleichgültigkeit" die oft beklagte Folge. Der Jugend liche glaubt, er sei vollständig 
selbstveramwortlich für sein eigenes Leben und für das, was die Welt betriff!. 
Freiheit, Sinn, Hoffnung und Lebensglück sind Größen, für die man selbst die 
Gelingensvoraussetzung schaffen muß. Gott steHt deshalb eine Größe außerhalb 
des Menschlichen dar. Er hat seinen eigenen Bereich, der ganz anders ist als 
derjenige des Menschen. Jedoch kann in der Eucharistie für den Jugendlichen 
positiv deutlich werden, was Gon mit der Welt vorhat: Liebe und Zuwendung, da 
das Transzendente Repräsentant für die Grundordnung des Lebens und der Welt 
ist. Deshalb sucht er in der Eucharistiefeier Zuwendung, die er aber auch sonstwo 
finden kann. AndererseitS ist er der Auffassung, daß der Alltag davon nicht direkt 
beeinflußt wird. " Im Alltag muß ich selbst zurecht kommen; es muß mir etwas 
bringen", sind typische Aussagen dieses Denkens. Das, was GOtt für die Welt in 
Christus durch uns tut, kann Sinn des Eucharistieverständnisses von Jugendlichen 
u Die 3. Stufe beschreiben F. OSER/P. GEMONDERals Autonomieder Person durch 
die Abtrennung vom genuin humanen Bereich; vgl. F. OSER/P. GEMONDER, Der 
Mensch, 87 H. 
li ~Nicht selten wird die in der Kindheit übernommene Religiosität als Glaubens-
und Normensystem empfunden, das zu den Fragen und Werten eines Jugendlichen 
oder Erwachsenen einfach nichts zu sagen hat und darum beispielsweise durch 
irgendeine Form von Humanismus zu ersetzen isl." B. GROM, Rcliglonspädagogische 
Psychologie des Kleinkind-, Schul- und Jugendalters, Düsseldorf 1981, J07. 
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werden. Im Überwinden von Sinnlosigkeit, Hoffnungslosigkeit und negativer Ab· 
hängigkcit kann Eucharistie die verborgene Immanenz dieser Tatsache bedeuten. 
Erst in späteren Lebensphasen kommt es zu einer neuen Orientierung an ein 
immer schon Vorgegebenes!' ... Ocr Mensch sicht sich selbst als Entscheidender, 
Handelnder, Reflektierender und Verantwortlicher. Er fragt nun aber nach den 
Bedingungen seiner Vernunft und seiner Möglichkeiten. Das Lctztgühigc wird 
gesehen als Bedingung der Möglichkeitdieser seiner Freiheiten schlcchthin."16 Dies 
formuliert der Mensch z. S.: " In der Eucharistie werde ich freigesetzt; sie gibt mir 
Kraft für mein alltägliches Tun. In der Rcalpräscnzjesu wird die Möglichkeit für 
mein Handeln eröffnet .... 
In einer weiteren Phase religiöser Entwicklung sicht sich der Mensch "in allem, 
was er tut, heilsgeschichtl ich verwurzelt. In seinem positiven wie negativen 
Handeln scheint immer schon ein Letztgültiges auf, das vor allem dort in 
Erscheinung tritt, wo echte engagierte Begegnung stattfindet"I', Daher kann die 
Eucharistie nun als ein realisierendes Zeichen für Christi liebende Gegenwart, mit 
denen, die mit ihm zusammen sein wollen, aufgefaßt werden. Dabei durchd ringt 
Christus die Mahlgemeinschaft und bewirkt und befähigt die Teilnehmer, sich dcm 
Nächsten und Gott liebevoll zuzuwenden sowie im Nächsten Gon zu erkennen. 
Die Vermittlung des Gauesbildes muß, wie gezeigt werden konnte, beachten, 
daß ursprüngliche Religiosität eine Anfangschance ist, die wahrgenommen und 
gepflegt, die aber auch vertan und verscherzt werden kann, und zwar in jeder Phase 
der Entwick lung. Darum ist es so wichtig, daß Kinder von Anfang an ein ihre 
Emwicklung förderndes Verständnis von der Autorität Gottes haben und 
praktizieren. Kinder dürfen nicht in Unmündigkeit gehalten werden, sonst 
erwächst gegenüber der Autorität Gottes eine kritiklose Beziehung, die entweder 
zu befangener Unterwürfigkeit oder zu voreingenommener Ablehnung führt. 
V. Zusammenfassung 
Der vorliegende Beitrag hat sich mit der Frage nach der didaktischen Vorbereitung 
einer Katechese beschäftigt. Deren Ziel muß es sein, die religiöse Selbständigkeit 
und Mündigkei t der Tei lnehmer zu fördern. Dies geschieht nicht nur durch das 
Angebot von Einzelerken ntnissen und religiösen Wissensinhalten, sondern repro-
duktiv und nachbi ldend. Durch eine dem jungen Menschen zu gewährende 
Begleitung soll ihm geholfen werden, eine ihm beim Erarbeiten von den 
Teilnehmern betreffenden Themen bisher nicht verfügbare Strukturierungs- und 
Handlungsperspektiven zu gewinnen. 
n 4. Stufe: OSER beschreibt solche reife UrteilSSlruktur als Autonomie der Person 
durch Annahme apriorischer Voraussetzungen aller menschlichen Möglichkeiten 
du rch Lemgültiges. Vgl. P. OSER/P. GEMÜNDER, Der Mensch, 90 H. 
16 F. OsER, Das Verhältnis von religiöser Erziehung und Entwicklung: Ein 
rcligionspädagogisches C~edo, in: RPB_ 21 (~988) 12- 29, 14i v.~l. DERS., Wievi~1 Rcl.igion 
braucht der Mensch? ErzLehung und EntWIcklung zur relLglOsen Autonorme, Guters-
loh 1988, 46. 
17 F. OSER, Das Verhältnis von religiöser Erziehung und Entwicklung 14. 
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Ausgangspunkt dabei ist, daß die Teilnehmer einer Katechese bereits authen-
tische Erfahrungen mit Gou gemacht hahen und daß diese Erfahrungen subjektiv 
bedeutend sind wie die gesellschaftlich hzw. kirchlich verantworteten Erfahrun-
gen, die sich in Theologie und Lehre niederschlagen. Eine so orientierte Katechese 
greift die Wahrnehmungen und Verwertungen persönlicher Erfahrungen konzep-
tionell auf. Wenn die biographischen und lebenszyklischen Grundbefindlichkeiten 
ernstgenommen werden, als die für den G läubigen gültigen Voraussetzungen, mit 
einer Sache oder einem Problem umzugehen, wird ihm der Weg eröffnet, wie cr die 
Situationen seines eigenständigen (religiösen) Lebens bewältigen kann. Dies hat 
besondere Bedeutung für das sich entwickelnde Gottesbild des Menschen. Aus 
diesen Erkenntnissen zieht der Beitrag konkrete Konsequenzen für Vorbereitung 
und Durchführung von ErStkommunionkatechese. 
I. Es ware zu untersuchen, ob die Katechese entwicklungspsychologische Aspekte 
bedenkt und den Lernvoraussetzungen der Teilnehmer gerecht wird. 
2. Die Planung der Gemeindekatechese muß stäker berücksichtigen, daß genügend 
Zeit vorhanden ist, die Katechumenen kennenzulernen. 
J. Neben der Vorbereitung der UnterrichlSeinheiten und Einzelstunden müssen 
die Themen und Inhalte auf das Gottesbi ld hin befngt werden, damit das 
Entwicklungsniveau des Lernenden beachtet werden kann. 
4. Es wäre zu prüfen, inwiewei t die eigene religiöse Entwicklung des Lehrenden 
den reduzierten Aussagen und Handlungsentscheidungen im Lerngeschehen 
zugrunde liegt. 
5. Vordringlich erscheint heute jedoch nehen der didaktischen Erschließung 
religiöser Inhalte, vor allem in der Gemeinde und in der Katechese religiöse 
Erfahrungsräume zu schaffen, in denen der Mensch seine Gouesbeziehung (vor 
allem in den Krisen) ausdrücken kann. 
Die genannten Aspekte des Elemenurisierungsprozesscs sind nicht als metho-
dische Schritte mißzuverstehen. Oie vier Elementarisierungsebenen greifen inein-
ander über und bedingen einander gegenseitig. 
O ie Überlegungen der vorliegenden Skizze haben sich auf die Darstellung des 
Elementarisierungsprozesses konzentriert. Vieles spricht dabei dafür, daß die 
Mehrdimensionalität der Elememarisierung nicht nur in bezug auf den Adressaten 
(Teilnehmer) bedacht, sondern auch im Hinblick auf die Gemeinde bzw. das 
Umfeld (Verwandte, Paten, Außenstehende usw.) erweitert werden muß, da 
Katechese im Medium der Begegnung innerhalb solcher Gesamtgemeinde 
geschieht. An dieser Stelle sollte nur eine Grobskizze vorgelegt werden, die die zu 
leistenden Elemenurisierungsaufgaben anzeigt. Die spezifischen Probleme und 
Aufgaben des Elementarisierungsmodells können eigentlich nur im Rahmen einer 
konkreten Gemeinde jeweils neu herausgearbeitet werden. 
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BESPRECHUNGEN 
BOTTERMANN, Htlg.l! D.lS JudenMikt des Kaisers Claudius. Römischer St;&at und Christi;ni 
im I. Jahrhunden (Hermes Eintdschri(ten 71). Stuttg:m: Franz Steiner Verlag 1996. 
200 S., km. 88,- DM. 
Das Gcspr.lch zwischen Althistorikern und Theologen i51 in der deutschsprachigen 
Forschung seit zwei Generationen fast gAnz abgerissen - turn &haden beider Seilen. So ist es 
besonders erfreulich. daß sich eine AhhistOrikerin eines Themas angenommen hat, das 
Ahcflumswissenschahler. Judaislcn, Exegeten und Kirchengcschichder gltichermaßen 
angeht. Und vielleicht horchen die Nculeslamemler auf, wenn ihnen von dieser Seite einmal 
ein Befremden uber die Art und Weise gesunden wird. wie yieh~ 'Ion ihnen die .historisch-
kritische Methode- handhaben: .. Von außen gesehen, herrscht ein Skeptiz.ismus, der schon 
Formen von Beliebigkeit annimmt" (So 88. VgL 5. 21). Es wird Zeit, daß wir unsere Quellen 
und ein Geschichtswerk wie di(' Aponelgeschichte des lukas wieder richtig {('tn)sch:itzen 
I('rnen (vgl. 5. 29-42 z.ur Apg). 
D('r Hauptanteil der Untersuchung ist d('m sog('nannten .Claudiusedikt" gewidmet und 
dem b('rühml('n Satz Suetons: "Die Juden, die, ange~iliftel von Chrestus (impulsore Chresto), 
standig fur Tumulte sorgten, venri('b er aus Rom" (Claud. 25, 4). Diese Nachricht bezieht die 
vf. auf das Jahr 49 n. Chr. Die Notitz. bei Cusius Dio (lX 6,6) deutet si(' dag('gcn 
übcrl.('ug('nd auf die Vorgeschicht(' dieser Maßnahme: Im Jahr 41 erließ der Kais('r ('in 
V('(sammlungsverbot für Juden und befahl (!) ihn('n, bei ihrer überkommenen L('brnsw('ise 
w bleiben. Wahrscheinlich drohte er auch schon den Schriu an. den er dann acht Jahre spiltr 
auch tll. Nun herrscht bcklnntlich cin alt('r Streit hinsichtlich d('s in der Sucton-Notiz. 
erw~hnten Chrestus: Ist damit ein jüdisch('( Zelot di('ses Namens gemeint. od('r S!<'Ck, 
dlhinterein mißvenundenes .. Christus", M. a. W.: Sind die Tumulte auf ;udisch-christliche 
Auseinanderseuungen zurtickzufuhren oder nicht? Die Forschungsgeschichte zu dieser 
Fuge.di(' die vf. bis in die Zeit des liumlnismus zurückführt, ist tincsd('r aufschlußr('ichsten 
Kapitel dl'f Buches (5. 57-87). AIl(' philologischen Probleme werd('n sorgf~ltig erönen. Am 
Ende SIeh, die klare EnL5cheidun! für die inl~rpret,lIio chri$liana: .. Christus in d('r einzige 
benihmt(' Chrestus des I. und 2. J I. n. Chr., wIe schon Bunagr [1706] und Heumann [1709] 
geugt haben" (5. 100). Dlnn geht die vI. d('r Frage nach, wu damals in Rom eigentlich 
geschehen ist (5. 136-140). Ihre überraschcnd(', aber gut begründete Th('se: Die Tumulle 
hängen mit dem Auftreten des Petrus in Rom z.usammen. "Niemand andrrer kommt als 
spiritus rector der stindigen Tumulle in Betracht, denn er ist d('r einz.ige Apostel, der von der 
chris tl ichen Überlieferung mit Rom in Verbindung gebracht wird~ (5. 137). 
Im lemen Haupneil hefaßt sich die vf. mit der nicht weniger schwierigen Frage des 
Aufkommens des Christennamens und des Verhahnis$es von römischem StJat und ChriSliani 
im I.Jahrhundert (5. 1>4 1- 188). Die Übernahme des Begriffs christilnuslfls SeJbllbtzelchnung 
(vgl. Apg 11,26) kann ihrer Ansicht nach nicht vor 60 oder 70 n. Chr. erfolgt S('IO. Vielleicht 
spielte die Verhlflung und ObersteIlung des Plulus nach Rom dabei eine wichtige Rolle (vgL 
S. 168-177). Die verschiedenen Informationsspliner fügt die Vf. schließlich zu einem gUt 
begründeten geschichtlichen Gesamtbild 7.usammen, du sie bis zu dem benihmten Brief des 
Plinius an Tujan weiterführt. Dabei vcrfolgt sie ~ls wichtigen Gesichtspunkt auch die Frage, 
ab w~nn die Christ('n in römischen Augen überhaupt als Christen idemifiz.ierbar waren und 
nicht mehr nur als Juden, die auf Anstiften eines gewissen Chrestus Tumulte hervorrufen. 
(Dabei mußte allerdings mehr beachtet werden, daß da~ Bewußl.$ein dcr Eigenst;ändigkeit auf 
jüdischer und .christlicher~ Seite viel frühcr ausgebildet sein konme als die emspr<'Chende 
Erkenntnis auf seiten der römischen Behörden.) Aueh die Frage, wie cs du:u klffi, dlß das 
bloße Bekenmnis als Christ für eine Verurteilung vor Gericht genügte, hat die vf. eine 
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hypothetische Amwon. Hier könnte die Zahlungsverweigtrung für den fiscus lud.1icus eine 
Rolle gespieh haben (182-186). 
Das Buch ist in einem frischen, lesbuen Stil geschrieben und verminelt eine Fülle von 
Einsichttn. Es kann untingtschriinkt empfohltn werden. M. Reiser, M.1inz 
SCIIWANK, Benedikt OSB: Evangelium nach Johannts. erl~utert für die Praxis. St. Ottilien: 
EOS Verlag 19%.521 S .• 70,- DM. 
Moderne wissenschaftl iche Bibelkommtntare. die der historisch-kritischen Methode ver-
l?flichtel sind, lassen immer deutlicher einen großen Mangel erkennen: Sie bieten zwu eine 
Ubedulle von Informationen und Informatiönchen; sie diskutieren des langen und breiten 
literarkritische oder texdinguinische Quisquilien und tausend zwtiuangige Vodl'llgen. aber 
die Sache, von der der Text spricht, und ihre Bedeutung für uns heute kommt kaum noch zur 
Spracht. Die Exeg~ dieser Kommentare wirkt darum distanziert und museal. (Eine 
rühmliche Ausnahme bildet der Mallh~uJ-Kommentu von U. Luz.) Selbst die hiStorische 
Neugier wird, wo ~ u~ philologische und ~ulturgeschichtliche Sachverh",lte geht.l?ft genl;lg 
enn.:iuscht oder mit einem HinweiS auf Irgendwekhe Standardwerke ",bgespelst. Kein 
Wunder, d",ß diese Komment",re für die Pr"'xis, insbesondere die Verkundigung, unbrauchbar 
sind. Leider bieten auch für die Praxis bestimmte kleinere Kommentare oft nur einen 
verdünnten Aufguß der größeren. 
In dieser Situation ist das angezeigte Werk ein Lichtblick. Der vf. hat an der Hochschule 
fur 11hilosophie in Münchcn und 161ahre inJerusalem gelehrt. Mit dem jetzt veröffentlichten 
Kommentar legt er sein Lebenswerk vor. Er bemüht sich um eine hinorisch-krilisch fundierte 
geistliche Exegese. Sein Stil ist nUchtern. klar ulld unprätentiös. Mit Vorfl'llgen hält er sich 
nicht auf und beginnt nach einem kUl7en Vorwort und einer ebenso kurzen Einführung 
(15-17) mit dem eigentlichen Kommentar. Jeder Abschnill ist nach einer sehr wörtlichen 
Übersetzung der Perikope. die in Sinnzeilen geboten wird, vIerfach gegliedert: Teil A gibt 
Informationen zur Textkritik und bespricht philologische Fl'lIgen, z. B. mogliche Oberset-
zungsvari",nten (ohne GriechischkenntniS5e VOr.1Uszu5etun!); T ~il B behandelt Probleme der 
Liur;r.t- und Traditionskritik und gibt kulturgtKhichtlich~. viclfach palästinakundliche 
Ilinweise; Teil C bietet die eigentliche Auslegung des Textes und seiner Theologie; Teil 0 
grcift jeweils ein wichtiges Thema der Perikope auf und stellt es in den weiteren Kontext der 
biblischen Theologie. 
Dic Teile A und B machcn auch einem theologischen L.aien deutlich, welche philologi-
schen und historischen Probleme der BibeItext aufwirft und von welcher ReI~vanz sie sein 
können (z. 8.361 f. zu l4.1 [R1hr glaubt an Gon. Glaubt auch an michn; 475 zu 20, 17 
[RHahe mich nicht fest!"]; 483 zu 20. 19 [ .. Friede euch''')). Hilfreich ist auc:h der knappe 
Exkurs zum Turiner Gl'lIbtuch (463 f.). Die Exegese in Teil C beschränkt sich auf Wesent-
liches. Sie in bewußt kirchlich und will zum Verständnis kirchlicher Traditionen helfen. So 
findet man interessante Hinweise zur RolI~ der johanneischen Aussagen in der T rinitätsdis-
k.ussion (363 f.; 373 r.), zur Bedeutung des .gezeugt. nicht geschaffen" im Credo (374 r.), gut~ 
Oberl~gungen zur Einheit der Kirc:he (413-416) oder die schllcht~ Fl'lIge: .Wie soll d.15 
bißchen Wasser der Taufe ewiges Heil vermitteln können?" (272) Man entdeckt, daß die 
Kirche historische Probleme des T~xteJ liturgisch gelö51 hat (394 f.). Wertvoll sind auch 
Jl inwcise auf die Exegese der Kirchenv~ter (z. B. zu Joh 9). 
Ein besonderes Anliegen ist dem Vf. die Traditionsgeschi&hte. An vielen Stellen zeigt er. 
wieJohannes an vorgegebene Traditionen anknüpft und diese gemäß der ihm eigentümlichen. 
nachösterIichen Perspektiven weiterbildet. So wird auch die innere, sachlichc Übereinstim-
mung mit der synoptischen Darstellung Jesu bei aller johanneischen Eigenart verständlich, 
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etwa im Hinblick auf die Ostertradilion mit Auferstehung, Erhöhung und H immelfOlhrt 
(479 f.). Besonders erfreulich sind die zahlreichen geistlichen Gedanken, die stets aus dem 
Text entwickelt und nüchtern, ohne Betulichkeit, vorgetragen werden (z. B. 240: "Wer sich 
selbst wichtig macht, der verkündigt sicher nicht GOltes Botschaft." 319: .Denn bei echter 
Gonesliebe - und allein bc-i ihr - ist jede Angst vor ,übertreibungen' sinnlos· [zu Joh 
12, 1-8J). Der Vf. beweist immer wieder, daß man mit wenigen, schlichten Sitzen viel sagen 
kann, wenn sie durchdacht sind (z. B. 169-171: die Macht des Wortes Jesu; I90L .Erfolg" 
und .Ankommen" aus christlicher Sicht; 330: Hat das Christentum versagt?; 399: Bingebet). 
Zur Fuge der Idemil;';t des Evangelisten - er verbirgt sich .hinter einem Schleier, den wir an 
keincr Sielle mit Sicherheit lühen kannen" (Vorwort) - außert sich der Vf. vorsichtig; er hilt 
a~r die tr;aditionel1e Identifizierung mit dem Sohn des Zebcdäus - mit Recht! - für die 
w;ahrscheinlichste (505-508). Der Kommentar schließt mit ausgewählten Literaturhinweisen 
(SO<J-S2 1). Er kann als Beispiel für diep.a ddlgl'nt.a, die Augustinus vom Exegeten fordert (de 
cons. ev. II 21,51), vorbc-haltlos empfohlen wl'rden. M. Reiser, Mainr. 
Hti NEN, Hcinz: Frühchristliches Trier. Von den Anfängen bis zur Völkerwanderung. Trier: 
Paulinus.verlag 1996.344 Seiten. geb. mit Schutzumschlag 39,80 DM. 
Anlaß, dieses Buch zu sc;;hreiben, wOIr furden Autordie Heilig-Rock-Wallfahrt (9). D;as Lcscn 
dieser wichtigcn Veröffentlichung kann d;aher auch als eine Art Nachbereitung dcr 
Heilig-Rock-Wallfahrt ;aufgefaßt werden. D;lbei gilt als Leitsatz: .Bei aller hiSlOrisc;;ben 
Kritik, die hicr zu ihrem Recht kommen muß, ist es doch ;luch ein Anliegen dieses Buches, die 
Trierer Tradition von den VoraUUetzungen ihrer EntstehungS7.eit her lU bc-greifen und dem 
Leser verst~ndlich zu mac;;hen" (9). Die D;lrstellung endet mit dem Sieg des ChriStentums im 
ausgehenden 4. Jahrhundert. Die Schwerpunkte sind: Das römische G;lltien: die Umwelt des 
frühen C hristentums. die C hristenverfolgung und die Trierer Mirtyrertradition, die ersten 
Bischöfe Triers, Konst;lntin der Große und Helena: Trier als KOIiserresidenz und Bischofuiu 
(306-337). Bis(:hof Muiminus und der K;lmpf um die Rechtgläubigkeit. Athanuius im 
Trierer Exil, Bischof P~ulinus: Glaubenskampf und Verbannung, die letzte Blüte des 
römischen Trier: die Zeit der valeminianischen Dynastie (36+-383), StOlatSSlreich und 
Ketzerprozeß, Augustinus und die Anfänge des Mönchtums in Trier. dcr Niedergang des 
Ileidentums im spätrömischen Trier, E.nde und Neubeginn: die Völkerwanderung. Sehr 
einprigsam erscheinen Hcinens Dulegungen besonders dann, wcnn er festen Boden betritt in 
der Zeit Konst;lntill$ des Großen und des Bischofs Agricius. H. versucht hier und auch an 
vielen ~ndercn Stellen, das Leben der d;lm;lligen Kirche von Tricr nüchtern und lebendig 
zugleich nachzuuichnen. J n diesem Zuummenh;lng möchte ich auf den Brid verweisen, den 
Consuminus 11 ., Sohn Konstamins d. Gr .• am 17. Juni 337 an die Gemeinde von Aleundrien 
schrieb und ~i der Entla.uung dcs Athanasius aus dem Exil in Trier n~ch Ala~ndricn sandte. 
H. Solgt dazu: .Dieses aufschlußreiche Dokument. du in griechischer Spnche vorliegt und 
tiber den engen Kreis der Spezialisten hinaus kaum bekannt sein durfte, soll hier in deutscher 
übersetzung zugänglich gemacht werden, ist es doch zugleich eines unserer wichtigstcn 
Zeugnisse über den Aufcnthalt des Athanas.ius in Trier" (123). Ebenso dankbar sind L;lien 
und Fachleute für die vollständige deutsche Übersetzung des Gesetzes, das .immer wieder als 
wichtigstes Zeugnis für die Etablierung des Christen!ums a.ls Staatsreligion ulller Theodosius 
angeführt" wird (235). Offenbar hat nach Ausuge H .s selbst bisher .keine vollständige 
deutsche Übersetzung dieses Gesetzes· (235) vorgelegen. Dankbar verzeichnet der Leserauch 
die Berücksichtigung des Materials aus dem Bereiche der christlichen Archäologie zur 
Darmll,;,ng der ~it. Quelle~. AUJ~ewählte Lit., ein~ vo~ügliche :Zeittafel. sowie ein 
ausführhches Reguter beschhe~n dleun nach allen $ellen hin erfreulichen Band. 
E. Sauser, Trier 
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DASSMANN, Ernst: Kirchengeschichte IJ I 1. KonS[~nlinischc Wende und späumikc 
Reichskirche. Studienbücher Theologie, 8and 11, I. Stuugart: Verlag W. Kohlhammer 
19%,224 Seiten, I Karte, I Zeittafel, k.m" }4,- DM. 
Hier werden die kirchcngcschichdichcn Euig"i!sc von Konslamin d. Cr. bis zum Ausgang 
der Sp;uantike dargestellt. Dabei hat sich der Verfasser, wie in Band I, darum bemüht, 
Kirchengeschichte auch als theologische Disziplin erscheinen zu lauen. In den hiStorisc:htn 
Ablaufen sollte auch ~Go!tes Il eilswirkcn sichtbar werden- (~itc 9), .das durch menschli-
ches Handeln innerhalb und außcrhalb der Kirche "uf vielfältige Weise gtfördert oder 
behinden werden kann- (Seile 9). Oie ausführliche Zitation von QudlctltcKten. wie wir ihr 
auch in Band I be~egnct sind. wird hier wiederum glücklich aufgenommen. Dabei wahete 
grundlielle Objekuvität, so daß ein ~ausgewogenes Bild der Kirche des ".-6. Jahrhundens-
(Seite 9) entstehen konnte. Allerdings mußte Band 11 geteitt werden: In didem Band wird 
daher die Auseinandersetzung zwischen Kirehe und Stut wie das Verhahnis der Kirehe zu 
anderen gdtllschaftliehen Gruppen behandelt. Im kommenden 2. Teil soll dann das 
innerkirchliche Lehen, die En~icklung der Theologie und die Entfahung der Volksfröm-
migkeit heKhrieben werden. Überall versteht es der Verfuser, ausgewogen und zugleich 
kritiKh vorzugehen, so daß der Leser wirklich viel auch für die gegenwanige Stunde der 
KirchcngeKhichte zu lernen vermag. Beispielhaft in etwa seine Darlegung der _Konstanti-
nischen Wende". Er weicht ganz bewußt und be!ründet von einer neg.ltiven Beuneilung ab. 
so daß der undifferenziene Schuldzuspruch hof endich endguhig aus der Wissenschaft der 
Kirchengeschichte beseitigt sein durfte. Bemerke!lswen ist hier. um nur einen Punkt 
heraus.zugreifen,. die ~TJge nach der Legitilnitit der christlichen Botschaft, ob diese ~ämli~h 
_von Ihrem erzlehenschen Erfolg und der Besserung der menschlichen Verhaltmssc Lm 
irdischen Bereich "einfach so abhangc" (Seite SO). Lapidar steltt hier der Verfasser fest: ~Dic 
Aufgabe der Kirche besteht nicht in der Beuerung und Humanisierung der Welt, sondern 
darin, den Menschen die Hoffnung auf Vergebung zu verkünden und - gegen alle Erf.lhrung-
zu erhal,ten: .. : Ander~!$eilS in der sittliche Erfolg nicht unwi~htig. besonders für die 
Gbubwurdlgkell der K,rche nach außen ... Anders laßt sich dLe Hoffnung auf VC'rgebung 
nicht lebendig erhalten ... Aufg;abe und Ziel der Kirehc lassen sich nur dla.lektisch 
bestimmen. Will man sich kirchengeschichtlich motivien Rcchensch;aft über die konsunti-
nische Zeit. naherhin uber die christlichen Impulse der kon5l.lminischen Gesetzgebung, 
geben, muß auch dieser mehr theologische und weniger hiuorische Gesichtspunkt der 
Vergebung einbezogen werden. damit das Urteil nicht einseitig vom Standpunkt des 
Kutturhistorikers aus ergeht. Ein weiterer Aspekt der FT.lge n;ach der Wirksamkeit der Kirche 
in der spätamiken Gesellschaft muß eigens behandelt werden: die Ausbildung der kirchlichen 
Karitas. Mit ihr hat die Kirche den eigenstindigsten und originellsten Beitrag zur 
Humanisierung der antiken und nachfolgend der ganzen ahendbndischen Gesc:JJsch;aft 
geleistet" (Seite 50). Eine Vielült von Aspekten bilden d.lnn die großen Kapitel uberden ~ Weg 
zur Reichskirche" wie uher die ~Abcndlandische Kirchenfreiheit und Byuoz". D;&5 Buch 
schließt mit dem Abschnill uber die Kirche im friihbyl:anumschen Reiche. Des Verfassers 
Schlußwone gelten dem Phänomen des Cas;arop;apismus. Auch hier wird ein Fur und Wider 
sorgfaltig a.bgewogen. mit dem Ergebnis eines gewissen Sc.hwebezust;andes, der w;ahrschein-
lieh der historischen Wahrheit olm nachsten kommt. So die letzten Wone des kostbaren 
Buches: "Dem Zwiespalt. als gdellschaftliche Größe in der Welt und zugleich auf dem Weg 
zum vollendenten Reich Gottes l:U sein, ist die Kirche nach der Konst;antinischen Wende 
weder im Westen noch im Osten entg;angen" (Seite 210). E. Sauser, Trier 
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MfNKE, Karl-Hl'in:t: Dir Einl-igkl'it Jesu Christi im Horizont drt Sinnfnge. Kriteril'n 94. 
Freiburg 1995. 180 &i[(~n. 18,- DM. 
Zu den btdcuttndstc:n HCr.llusforderungen der Kirche im ausgehenden lO.Jahrhundert gehört 
ohne Zweifel die Begegnung mit den nichtchrist lichen Religionen. Du 11. Vati(;lllum haue 
sich ~rcits di("stm Thema gewidmet und in lG 16 eine erste Annäherung versucht. Eigl'n! 
widmet sich clil' ~Erkb.rung über das Verhältnis der Kirche :tu den nichu,:hristlichcn 
Rtligionen~ dicserThem;uik. Die tntscheidende Frage in die n.ich dem AbsoJuthciuanspruch 
des Christentums: Ist Jesus der Christus, der ein7ige Weg zum Ileil? In der vorliegenden 
Studie setzt sich M. mit zwei Vertretern der plunlistischen Religionstheologie (PRT), John 
!-liek und Paul F. Knitter, ausein~nder. Ihre Theorien werden im einzelnen darge5lelh 
(7)-110). Beide gehen von der VOr.1US5etZung aus, d~B eine innergeschichdiche Tauache 
niernlls mildem Absoluten identifizien werden hnn. Folglich ;Sl der Clau~daran, daßJesus 
von Nuareth als Sohn GOttes die Offenbarung des Absoluten in, Rückfall 10 den Mythos. 
Hick spricht zwar von einer tunszendenten Realiül; sie bleibt aber aufgrund der 
Subjekt-Objekt-Spaltung - seit Kant nicht mehr zu widerlegen - für den Menschen 
unerkennbar, sosehr sich der Mens"h auf sie verwiesen weiß. Die Religionen haben zwar alle 
auf ihre Weise geholfen, diese transzendente Realit.}1 als eine unbedingte von anderen 
Erfahrungen zu unterscheiden. Indem sie von ihr her eine Intcgntion aller Lebensbcreiche 
ermöglichten, konnte der Mensch sich von einer üntrierung auf sein Ich zu einer Befreiung 
zur Liebe transformieren. Jesus in eines dieser religiösen Genies. M. stellt die Besch~fligung 
mit dem Absolutheitsanspruch des ChristentumS in einen weiteren Il orizont: Gibt es einen 
Sinn für das menschliche Dasein, und ist dieser nur Sinn ~für mich-? Od('r in Sinn das, ~was 
fur alle Subjekte das Gut(' iSt" (12)? Wie ist in diesen Zusammenhang der Glaube an Jesus als 
den einzigen V('rmiu]('r des Sinns ~an sich" und deshalb als den Sinn ~für mich" 
einzuordnen? 
In einer klaren übersicht stdlt der Verfasser die ~geistesgcschichtlichen Vorauss('lwngen 
gq;('nw.lrtiger Christologie" (17-60) dar. Dieser erste Teil des Buches umfaßt einmal eine 
philosophische Darstellung der "neuzeitlich('n Wende zum Subjekt" ( 17-)6) s('it dem 
Nominalismus. In origineller Weise exemplifizim er dann diese philosophische Entwicklung 
anhand der modernen Kunst. Er sieht sie als "Indikator eines zunehmenden Subj('ktivismus" 
()7) und Stellt die einzelnen Stilrichtungen unter diesem G('sichtspunkt vor ()7-60). Ein 
eigenes Kapitel widmet M. der Christologie Drewermanns (61-74). Dieser zeichnet Jesus als 
absolute Person nur, wenn und insoweit er dem Menschen, der zwischen Unendlichkeit und 
Endlichkeit ausgespannt ist, aus seiner Grundangst heraushilft und ihn lehn, GOIt ohne 
Bedingung zu vertrauen.J('$u$ ist ~nichl der Sinn an sich, sondern Katalysator der Erfahrung 
von unbedingtcm Sinn und als Katalysator .einzigartig", aber nicht .einzig". (69) Du könnte 
also auch Buddha sein. D.leugnet nichtJesu Historizität, sondern wendet sich gq;en die, die 
in ihm die Selbstmitteilung GOttes sehen und ihn deshalb als einzig betrachten, unabhängig 
davon, ob sie durch ihn zu jenem Vertrauen gelangen, .. durch das jeder einzelne seine 
Unendlichkeit auf das Unendliche ... hin transzendieren kann" (74). 
Der). Abschnitt des vorliegenden W('rkes ist ~ie Antwort auf die Fragestellungen und 
zugleich eine tiefgehende Darlegung der eigenen Uberzeugung des Verfassen: Christus ist 
Sinn für jeden einzelnen Menschen, weil in ihm der Sinn an sich offenbar wurde. Im Gespr;ich 
mit E. Levinas und vor allem mit dem fundamentaltheologischen Grundriß "Gones letztes 
Wort· von 11 . J. Verweyen geht der VerfaJS('r der Fuge nach den Bedingungen der 
Möglichkeit nach, wie das, was mich unbedingt angeht, im Bedingten sich selbst mitteilen 
kann. Es geht um die unbedingte Anerkennung des anderen als des anderen und darin um das 
wahre Sclbmeill desjenigen Subjektes, das dies vermag. So kommt M. von der philosophi-
schen Seite her zu der MOglichkeit, daß der triniurische GOII, der in sich genau dies ist -
unbedingte Anerkennung des anderen als des anderen -, sich als solcher dem Menschen 
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mitteilt und ihn bd.iihigt, ebenso in Freiheit diescn Akt mitzuvollziehen. M. eröffnct von dcr 
Grundstruktur der biblischen Offenbarungsgeschichtt her einen Zugang zu Jcsus Christus 
und sei nem DienSI der Su:l1venrclI.lOg. S!('l1vertretung ist nicht Ersatz für anderc, sondern 
Ermöglichung für alte. inmitten der Geschichte der Liebe, die den anderen :als anderen 
anerkennt, zum Sicg zu helfen. Weil Gott als Liebe die Anerkennung des anderen als des 
anderen unbedingt vollzieht und so die Freiheit des Menselien achtet. handelt er in der 
Geschichte nicht ohne uns und vollendet so die Bundesthrologic.Juus ist der Christus. der 
den Raum ermöglicht. daß durch ihn und mit ihm und in ihm jeder jeden unbedingt als den 
anderen anerkennen kann und so ihm das schenkt, was er selbn \'on Christus empf.lngt, er 
selbst zu sein in Liebe. Kirche als Grundsakramem ermöglicht so, Christi Leib zu sein, und 
hilft durch die einzelnen Sakramente, die Liebe auch don noch hinzutragen, wodas Gegenteil 
von ihr gelebt wird. So kann nun für alle hoffen, daß die unbedingte Anerkennung jedes 
Menschen durch jeden möglich wird, dies aber, weil die Liebe nicht zwingt, nicht al5 das 
notwendige Ende der Geschichte anzusehen ist. 
Die Darlegungen M. zeichnen sich durch einen groBen Tiefgang, durch einen originellen 
Ansatz, durch eine hervorragende Auseinandersetzung mit gegenwinigen Autoren aus. 
Zugleich bieten sie eine gute Zusammenfassung des umfassenden Werkes desselben Autors, 
das im Johannes-Verlag 1991 unter dem Titel .'stellvenI"etung - xhlusselbcgriff christlichen 
Lebens und theologische Grundkategorie" erschienen ist. Der Verfasser hilft, die Frage nach 
der Einzigkeit des Christlichen in dieser Welt begründet und nicht fundamentalistisch zu 
beantworten. Dies is t in der gegcnw~r!igcn Zeitsituation sicher eine notwendige Herausfor-
derung, der sich der Verf.lsser in uberzcugender Weise gestellt hat. F. Genn, Trier 
DIE INKUNABELN DER TRIEUR DoMII18UOTIIf:/o;.. Ein beschreibendes Veruichnis mit einer 
Besundsgeschichte der DombibliOlhek. Im Auftrag des Trierer Domkapitels bearbeitet 
von Michael Embach. Proveniennuweisungen von Reiner Nolden. (Veröffentlichungen 
des Bistuillsarchivs Trier, Band 29). Trier. Paulinus-Verlag, 1995, 214 Seiten. 98,-
DM. 
Neben den Handschriften zihlen vor allem die Inkunabeln zu den ganz besonderen xh.llzen 
einer jeden Bibliothek. Dabei handelt es sich um Bücher, die von der Veröffentlichung des 
emen mit beweglichen Lettern hergeslcJhen Druckes (um H5S) bis zum Jahr 1500 
einschließlich erschienen sind. Für die ca. 45 Jahre umspannende Inkunabelzeit rechnet man 
wc.hweit mit etwa 27000 verschiedenen Titeln bzw. Auflagen. Die Katalogisierung und 
bibliognphische Beschreibung dieser I'rühdrucke ist in Deutschland mittlerweile auf einem 
recht guten Weg. Insbesondere die in rascher Abfolge erscheinenden B~nde des Inkunabel-
kataloges der Bayerischen Suaubibliothek Mioinchen bedeuten für die Inkunabelforschung 
einen außerordentlichen Gewinn. 
DaB j.~och nicht nur die großen Bibliotheken, sondern auch kleinere Sammlungen ImmCT 
wiedc.r Uberraschendes zu bielen haben, zeigt ein Blick in den jungst erschienenen 
Inkun.1belkatalog der Trierer Dombibliothek. Der insgesamt (;I. 170 Titel beschreibende 
Band weist eine Reihe von Druckwerken nach, die zu den wertvollsten und seltensten 
Inkunabeln überhaupt gehären. Genannt seien hier die Edilio princeps (1460) dC'5 von 
Johannes Gutenberg gedruckten .Catholicon- (He 2254), die deutsche Ausgabe der 
.Schedelschen Wehchronik" (Nürnberg, 149]], eine 14% in Lübcck erschienene Ausgabe des 
.Spcygel der Leyen", eine ebrnfalls In LIoih«k entStandene glossierte niederdeulSChe 
Evangelienausgabe ( .. Evangelia dorch da! gantze jar mit der Glosse", um 1475) oder ein 
Exemplar des .Rosarium bcatae Virginis Mariae" [Gerard Luu, Gouda, um 14S"}. 
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Was den ChOiraktrr der Inkunlbel$lmmlung der Trierer Dombibliothek anbetrifft, JO 
lustn sich inhaltlithe bzw. thematische Schwerpunkte nicht ausmachen. Dies ist bei einer 
Bucheru.mmlung, die nicht planmaßig erworben wurde, sondern ausschließlich durch 
Schenkungen angewachstn in, aber auch nicht anders zu erw;tncn. Der I-Iauptameil der so 
zuu.mmengClragencn Bestände summt aus der Vorprovinz des bibliophilen Paderborner 
Domdechanten Christoph von Kessc:lsl.ldt ( 1757-18'''). Kcssdm.!t durchforschte zu Beginn 
des 19. JahrhundertS eine Reihe säkularisierter KlostcrbibliOlhckcn des minel- und 
norddeuuchcn Raumes (Paderborn, Hildcshcim. Magdeburg u. a.) und erwarb auf diese 
Weise mam;:hen niederdeutschen Druck yon l-Um Teil unikalcm Rang. 
Im Anschluß an die Titelbeschreibungen erscheinen weiterführende Literaturangaben, am 
Ende dtS K:tulogts die üblichen Register und Konkordanzen. M. Embach, Trier 
OCKENfELS, Wolfgang (Hrsg.): Katholizismus und Sozialismus in Deutschland im 19. und 
20. Jahrhundert. Quellentexlt zur Geschichte des Katholizismus, Band 11. Paderborn: 
Verlag Ferdinand Schöningh 1992, 188 Seiten, kart., 22,80 DM. 
Die Katholische Sozialwissenschaftliche Zemnlstelle in Mönchengladbach kann für sich das 
Verdienst verbuchen, durch den von ihr getragenen Arbeitskreis ~DeulScher Katholizismus 
im 19. und 20. Jahrhundert ~ und die R"ihe ~Bciträge zur Katholizismusforschung- der 
deutschen Katholiz.ismusforschung eine Fülle von Impulsen gegebenen und einen immensen 
Fundus an grundlegenden Damellungen zur Verfügung gesteltt zu haben. Die "Quellemexte 
zur Geschichte des Katholizismus" komplellieren den bisherigen Btitrag durch den VtTSuch, 
umnle Texte aus der Gtschichte des dtulschen sozialen und politischen Katholizismus in 
ntuen Zusammenstellungtn dem heuligen Leser zu präsemieren. In diese Tradition iSllIuch 
dtr hitr zu besprtchendt Band einzuordnen. 
Der Htrausgtbc:rWolfgang Ockenfels haI in diestm Band 59Tcxtedokumtmiert, dicdas 
spannungsreiche Vcrhältnis von katholisch-sozialer Bewegung und sozialistischer Bewegung 
zwischen 1835 und 1981 widerspiegeln. In stchs chronologische Blöcke um"rleilt, läßt sich 
der Wandel im Verhältnis dieser Kontrahenten ebenso gm nachvollziehen wie die deutlich 
ausgepr~gte Kontinuität. 'Eine knappe und prägnante Einleitung (Seite 9-18) führt den Leser 
in die Tcxtsammlung und das Thema ein. Jeder einzelne chronologische Block wird 
dankenswerterweise gleichfalls mil kUl7.en Erläuterungen des Herausgebers eröffnel, die die 
Spnifika der jeweiligen historischen Konstellation hervorheben und einige Informationen zu 
den Verfassern der Texte bieten. Die ausgewilhhen Autoren (1.. B. Buß, Kolping. Ketteler, 
I l il2e, SIegerwald und Nell-Breuning) sind durchweg exponierte Vertreter des deutschen 
politisch-sozialtn Katholizismus, so daß der Band bei aller thematischen Konzentration 
zugleich ein Abbild dieses Katholizismus wird. Es ist mehr als Zufall und Ergebnis einer 
nOlwendigerweise subjektiven TeXiauswahl, wenn der Herausgeber kaum offizielle Texte des 
bischöflichen Lehramtes aufgenommen hllt. Die weltanschauliche und re~lpolitische Ausein-
andersetzung mil dem Sozialismus war eben primär das Werk vieler bien und .ei nfacher" 
Kleriker. Ein knappes (für manchen interessierten Leser vielleicht zu knappes) Quellen- und 
l iteraturverzeichnis rundet den Band ab. Bedauerlich ist das Fehlen von einschlägigen 
Registern, ein Manko. das d ie ganze Reihe charakterisiert . Für jeden, der mehr wissen will als 
nur die Standardfloskel, daß d ie KathOliken schon immer geg~n den Sozialismus gewesen 
seien, bietet sich dieser rundum gelungene Band zur intensiven Lektüre an. Die Tu te eignen 
sich in ihrer Kürze auch sehr gut als Quellenlektüre im Rahnlen des Studienbetriebs. 
B. Schneider, Trier 
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ALBERT OAHM 
Zum Verhältnis von Wort und Sakrament 
Vorstellung und Diskussion der Denka.nsätze bei Johannes Bet~ Karl 
Rahncr und Waher Kasper· 
Bei den großen Meistern der Hochscholastik ist der Traktat über die 
subjektive Heilsvermittlung sehr stark von der Sakramententheologie 
dominien. Auf die Fr2ge, wie das in Christus erworbene Heil den 
einzelnen erreiche, antwortet man mit dem Hinweis auf die Sakramente.-
Das ändert sich im Spätmittelalter. Das Wort und seine Heilsbedeutung 
treten scärkcr ins Blickfeld. So stellt Nikolaus von Kues das Wort bewußt 
neben das Sakrament und reflektiert über ihren Zusammenhang, so etwa in 
Scrmo LXIVl oder in seinem Opusculum .. De sacramento",' wo er heide 
als zwei einander ergänzende Wege der Heilszueignung beschreibt, 
zumindest andeutungsweise auch in seinen Briefen an die Hussiten" Die 
reformatorische Theologie hat diese Zuordnung von Won und Sakrament 
vertieft, indem sie - angesichts einer teilweise fragwürdig gewordenen 
• Geringfügig übcn.rbcitcte Fassung meiner n",ch § 12 der ~H",bilit<lliolUOrdnung 
der Theologischen F",kultit Trier· vorgeschriebenen Antrittsvorlesung vom 18. 11. 
19%. 
I S. elw", BONAVENTURA, In SeOl. IV disI.! pars 1 "'. uno q.16 (Opera omnia, Bd. 4, 
Quaf:lcchi 1889, 10-28); Breviloquium pars 6 c. I-5 (Opera omnia, Bd. 5, Quaracchi 
1891,265-270); THOMAS VON AQUIN, S. Ih. 111,60-64; s.bc:sonders S. th. 1II,6O.3c: 
~Sacramentum proprie dicitur quod ordinatur ad signilicandam noslnam sanctificalio-
nern, in qua tria possunl considerari: vldelicet ipsa ausa sanctilicatioms nonrae, quae 
est passio Chrisu; et fornu nostf'lle sanctilicationis, quae cons.stlt tn gnti", el vlrtutibus, 
CI ultimus finis sanctificationis OOSlnae, qui eSl vii'" aeterna. EI huc omnia per 
sacramenta significanrur. Unde sacramcntum CSI signum rememoruivum eius quoo 
pncce5sil, scilicet pusionis Christi, et demonstrativum eius quod In oobis eflicitur per 
Christi passioncm, sciliw gratiae. CI ptOßnoslicum. id est, praenuntiativum futurac 
gloriae". Wie in den einzelnen Sakramenten das Heil vermittelt wird, zeigen 
Bonavenlura und Thomas jeweils in der ",nschließend behandelten spe7.iellen Sakra-
mentenlehre 2uf. 
1 Codex Vaticanus Latinus 12· ... (im folgenden zitiert: VI), fol. 10801>. 
j VI> fol. I J)" .•. 
• Epistolae ad Bohemos VII: Nicolai Cusae Cardinalis Opera, Bd. 2, hrsg. JACOBUS 
FADER STAPULENSIS, Paris 1514 (Nachdr. Frankfurt 19(2), fol. 20"-21'. Daß auch bei 
Faber Stapulensis beachtliche Ansatze einer eigenen Wort-Theologie vorliegen, zeigt 
sehr schön R. WEIEIl, Das Thema vom verborgenen Gott von Nikolaus von Kues zu 
Manin LUlher: BCG, Bd. 2, Münsler 1967, 137- 143 (bt-s. 139.143). 
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SakramcntenpraxisS - die Heilsbcdcurung des Wortes nachdrücklich 
akzentuierte. In dem aus den Quellen der lutherischen Orthodoxie 
schöpfenden dogmatischen Lehrbuch von H. Schmid steht der Traktat 
.De verba divino" gleichberechtigt neben dem "De sacramentis".' Und 
daran hat sich auch in den moderneren Handbüchern nichts geändert.' 
Katholischerseits hat rnM d"nn in der Neuscholastik, die sich vor-
nehmlich an den großen scholastischen Vorbildern orientierte, diesen 
Zusammenhang weitgehend aus dem Auge verloren oder unbeachtet 
gelassen.' Hier - auf katholischer Seite - selzt die Reflexion auf die 
Zusammengehörigkeit und gegenseitige Zuordnung der heiden Größen 
erst damit wieder ein, daß unter dem Einfluß der Ergebnisse der modernen 
Bibelforschung, der liturgischen Bewegung und der mit ihr eng verknüpf-
tcn Mystcrienthcologic, nicht zuletzt des ökumenischen Dialogs - Bewe-
gungen, die allesamt im 2. V:nikanischen Konzil ihren Niederschlag 
gefunden haben - die theologische BedeulUng des Wortes und der 
Verkündigung neu erkannt und aufgewertet wurde.' 
1n dem Maß, wie auf der katholischen Seite das Verständnis für die 
eigene Dignität des Wortes wuchs, belegbar an den Anstrengungen, eine 
Theologie des Wortes zu konzipieren1o und eine solche in die dogmati-
schen Handbücher zu integrieren,ll auf evangelischer Seite, erkennba r an 
einer gewandelten Praxis der Gemeinden, eine neue Wenschätzung etwa 
J Vgl. dazu die Darlegungen von H. 8. MEYER, Luther und die Messt. Eine 
lilUrgiewi.S5enschaftliche Untersuchung über das Verhältnis Luthen zum Meßwesen 
des späten Minehlters: Konressionskundliche und kontroverstheologische Studien, 
Bd. 11, Paderborn 1965. 157-166. 189.21J.225.227ff.274--279.389. 
, H. SCHMID, Die Dogmatik der cvangelisch-Iutherischen Kirche, Erlangen 1843, 
38 1-445. 
1 Vgl. O. WEBER, Grundlagen der Dogmatik, 8d. 2. Neukirchen 1962,645-715; W. 
PANNENBERG, Systematische Theologie, Bd. 3, Göttingen 1993,71-404 . 
• In den neuuholastischen dogmatischen uhrbüchern von DIEKAMP-JüSSSFN, 
POHlE-GUMMERSBACH oder 8ARTMANN sucht man vergeblich nach einer WOrt-
Theologie. 
, A. Moos, Das Verhältnis von WOrt und Saknment in der deutschsprachigen 
Theologie des 20. Jahrhundens: Konfessionskundliche und kontroverstheologische 
Studien, Bel. 59, Paderborn 1993,31-102. 
10 Vgl. etwa die Ar~iten von O. SEIotMElROTH. Wirkendes Wort. Zur Theologie der 
Verkündigung, Frankfurt 1962; H. VOLK, Zur Tbeologie des Wortes Gottes, Münster 
1962. 
11 M. SCHMAUS, Der Glaube der Kirche, Bd. V/J. SI. Onilien 1982,25-29; F. J. 
NOCKE., Allgemeine Sl.knmentenlehre. in: Handbuch der Dogmatik, Bd. 2, hrsg. Tb. 
ScHNELDER, Düssseldorf 1992, 212-215; G. KOCH, Das Heil aus den Sakramenten. 
Sakramentenlehre, in: Glaubenu.ugänge. Lehrbuch der Kalholischen Dogmatik. Bd. 3. 
hrsg. W. BEINERT, Paderborn 1995. J77f. 
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des Abendmahls aufbrach,u ist auch die herkömmliche Abgrenzung der 
heiden Konfessionen, der zufolge sich die evangelische Christenheit als 
Kirche des Wones, die katholische demgegenüber als Kirche des Saha-
menu verstand,1) fragwürdig geworden. G leichwohl dürfte diese .,klassi-
sche'" Auf teilung immer noch auf eine je verschiedene Akzentsetzung hier 
und dort hinweisen. 
Immerhin sind die ehedem starren Fromen in Bewegung geraten. 
Damit sieht sich die neuere theologische Forschung auf katholischer Seite 
in den letzten Jahren zunehmend vor die Aufgabe gestellt, das Verhältnis 
von Wort und Sakrament neu zu durchdenken. Da auf Grund der überaus 
zah lreichen Worlmcldungen hier kein Überb lick über das gesamte 
Spektrum der Auseinandersetwng'4 geboten werden kann, wollen wir 
versuchen, einen Einblick in die Diskussion dadurch zu geben, daß wir- in 
einer Rückschau auf den Gesprichsverlauf innerhalb der katholischen 
Theologie - an drei Etappen innehahen und dabei die Entwürfe von 
Johannes Betz, Kar/ Rahner und Waller Kasper zum Thema Wort und 
Sakrament vorstellen. 15 Die drei Autoren wurden deshalb ausgewählt, weil 
ihre Arbeiten nicht nur drei wichtige Phasen, sondern auch drei wesent-
liche Richtungsanzeigen des Diskussionsverlaufs widerspiegeln . So 
bemüht sich J. Betz darum, die neueren Einsichten der Wontheologie mit 
der traditionellen katholischen Position, insbesondere den Aussagen des 
Tridentinums zu vermitteln. K. Rahner legt einen Neuansatz vor, der sich 
insbesondere durch eine Reflexion auf das Wesen der Kirche als .. Ursak-
rament" auszeichnet. W. Kasper sch ließlich kritisiert gewisse Einseirigkei-
ren am Lösungsmodell Rahncrs. Er versucht, die Wort - Sakrament -
Problematik von einer sowohl christologischen als auch anthropologi-
schen Grundsat7reflexion her anzugehen. 
Il W. BREUNING, Won und Sakrament, in: Ilandbuch der Okumenik, Bd. 11112, 
hrsg. H. J. URBA.N U. H. WAGNER, Paderbom 1987,50; s. auch W. AVERBECK, Ocr 
Opfercharakter des Abendmahls in der neueren evangelischen Theologie: Konfe,· 
sionskundliche und kontroverstheologische Studien, Bd. 19, Paderborn 1966, 
177U.234 J82.528f.531.560f564 (.567f .570.650. 
I) O. SEMMEI.ROTH. Wirkendes Won. 119; W. BREUNING, WOrt und Sakrament, 
60 . 
.. Ober die vielfidtigen Ansätze zu einer Verhältnisbestimmung von Won und 
Saknment in der neueren Theologie des deutschen Sprachraums unterrichtet sehr 
umfassend A. Moos, Das Verhältnis, 148ff. 
I} Folgende Arbeiten werden dabei zugrunde gelegt:J. BErL, WOrt und Sakrament. 
Versuch einer dognliltischen Verhilmisbestimmun~. in: Verkündigung u!ld Glaube. 
Feslgabe für F. X. Arnold, hrsg. Th. FILTIIAt!f u. J. A. JUNGMANN, Freiburg 1958, 
76-99; K. RAIINER, Won und Eucharistie, in: DERS., Schriften zur Theol~ie, Bd. 4, 
EinsiedclnlZürichlKäln '1967,313-155; W. KASPER, Won und Slkrament, m: DERS., 
Glaube und Geschichte, Mainz 1970,285-310. 
16) 
Im folgenden wollen wir zunächst den status quaestionis fixieren, 
danach, wie angekündigt, die Antworten der drei von uns ausgewähhen 
Autoren skizzieren. In einem abschließenden drinen Teil werden die hier 
vorgestellten Lösungsmodelle auf den Prüfstand gehoben. Zugleich 
versuchen wir, im Licht der Tradition ein wenig tiefer in die Problematik 
einzudringen, geleitet von der Absicht, die in der patristischen und 
mittelalterlichen Tradition geläufige Deutung des Sakraments vom Kreuz 
Christi her für eine weitel"e Klärung der hier anstehenden Frage fruchtbar 
zu machen. 
I. Das Problem: Wort und Sakrament in ihrer gegenseitigen Zuordnung 
und Abgrenzung 
w. ßreuning hat nicht nur ein inzwischen erreichtes ökumenisches 
Einvernehmen, sondem auch den allenthalben akzeptierten Ausgangs-
punkt für eine katholische Neubesinnung auf das Verhältnis von Wort und 
Sakrament im Blick, wenn er sagt: "Zur Gesprächsbasis gehön der 
Konsens darüber, daß das ,Wort Gottes' nicht nur belehrende Funktion 
hat und in der entscheidenden H eilsbegegnung ,draußen' bleibt. sondern 
konkret gewordene Liebe Gones vermittelt, indem es als wirksame Form 
der Begegnung Gottes mit dem Menschen diesen in die vom WOr( 
angesprochene Wirklichkeit hineinzieht"." Wenn aber dem Wort, was 
heute auf katholischer Seite kaum noch bestritten wird, deI" Charakter eines 
heilswirksamen Gnadcnminc!s 7.Ukommt, wie ist dann seine Hinordnung 
zum Sakrament zu beschreiben? Wie läßt es sich dann von diesem 
abgrenzen? Wenn man mit Auguslinus das Sakrament als .. verbum 
visibile" 17 und mit G. Söhngen das WOrt als .sacramentum audibile"a 
bezeichnen will, wo liegt dann der theologisch entscheidende Unterschied? 
Was bietet das Sakrament. was das Wort nicht auch schon mitbrächte? Wie 
sind beide aufeinander bezogen? 
11. Skizzierung der drei Lösungsmodelle 
I. Johannes Betz 
Ocr Lösungsvorschlag, den J. Betz vorlegt, basiert auf den Erkenntnissen, 
wie sie die biblische Theologie der letzlenJahrzehnte wiedergewonnen hat, 
1. W. BREUNING, WOrt und S2krament, 56. 
17 AUGUSTINUS, Tract. lXXX,) in evangelium Joannis (CCS l 36,529). l' G. SöHNGEN, Symbol und Wirklichkeit im Kultmystenum: Grenz.fragen 
zwischen Theologie und Philosophie, Heft 4, Bonn 11940, 20. 
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und zeigt sich zugleich inspiriert durch die Anregungen der Mysterien-
theologie. 1' So steht für ihn außer Frage, .. daß das anamnetische Wort übu 
Christus letztlich WOrt du Christus ist und deswegen wirksames Won 
sein muß" ,10 Damit ist das Wort, was seine Heilsmacht und Heilswirk-
samkeit angeht, nahe an das Sakrament herangefühn. Setz ist sich dessen 
durchaus bewußt, .. Das gepredigte Wort", so sagt er, .. das den Christus 
verkündet, ist Wort,das von Christus selbst verkündet wird, mit dem erdie 
Frucht seiner Heilstaten den Menschen zuwendet" (ebd.). Ist damit das 
Wort schon in den Rang eines Sakraments erhoben? Ist eine scharfe 
Grenzziehung damit aufgchoben, ja von vornherein unmöglich 
gemacht? 
So sehr sich Betz darum bemüht, den neu gewonnenen Einsichten 
hinsichtlich der Bedeutung des Wortes im biblischen Sinn Rechnung zu 
tragen, so weiß er sich doch "durch das Tridentinum gebunden, den 
Terminus Sakrament im streng technischen Sinne nur auf die bekannten 
sieben Gnadenzeichen anzuwenden".u Wenn aber einerseits dem Wort 
wie dem Sakrament eine Gnadenwirksamkeit zugesprochen werden muß, 
wenn andererseits zu beachten ist, daß das Tridentinum doch offenbar die 
Grenze scharf gezogen hat, insofern es dem Sakrament im Vorgang der 
Rechtfertigung eine konstitutive Rolle zugewiesen hat, wie soll dann - will 
man an dem einen wie an dem anderen, dem theologisch Einsichtigen wie 
an der kirchenamtlichen Lehre, festhalten -der Unterschied von WOrt und 
Sakrament bestimmt werden? 
Es mag überraschen, daß Betz eine Abgrenzung der beiden Bereiche 
mit Hilfe des Begriffs opusoperatum für unzulässig hält und daher ablehnt. 
Während man traditionell eine Wirkweise ex opere operato für dje 
Sakramente reservierte,tl macht Betz hjer seine Einwände geltend. Auch 
der durch die Verkündigung hervorgerufene Glaube, und zwar sowohl als 
fides quae wie als fides qua, sei von Gott gewirktes Werk ohne 
menschliches Verdienst. Setz sieht sich daher zu der Feststellung gedrängt: 
.. eine Wirkweise des Wortes nur ex opere operantis reicht nicht aus, um 
seinen Effekt zu kennzeichnen; es wirkt auch auch ex apere operato".2) 
Wenn sich aber die traditionelle Differenzierung in opus operatum und 
opus operantis als ungeeignet erweist, Wort und Sakrament voneinander 
abzuheben, wo liegt dann das andere, der Überschuß der sakramentalen 
Wirklichkeit? 
" J. BETl, WOrt lind Sakrament. 7M. 
10 A.a.Q.,9 1. 
21 A.a.Q.,93f. 
11 L On, Grundriß der katholischen Dogmatik, Freiburg '~198 I , 396. 
2) J. BE17 ... Wort und Sakrament. 98. 
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Betz nennt an erster Stelle die "ontische Konstitution".14 Das Sakra-
ment bietet, was seinen Seinsbestand angeht, mehr als das Wort. Materie 
und Handlung kommen zum verbum hinzu. Damü weist es hin auf die 
"eschatologische Konsekration des gesamten Kosmos durch Christus" .2S 
Durch seine Verbindung von Wort und Zeichen spricht das Sakrament den 
ganzen Menschen an. Dessen Leib bzw. leibhafte Existenz wird so in die 
Heilswirklichkeit miteinbezogen. Gerade so, als .. sichtbares Zeichen 
versichert es den Menschen des Heiles viel deutlicher, eindringlicher, 
unbezweifelbarer und nachhaltiger als dies das Wort allein zu tun 
vermöchte" (ebd.). 
In seiner .. Doppelschichtigkeit" (ebd.) erreicht das Sakrament nicht nur 
umfassender seinen Adressaten, es weist zugleich auch zurück auf die volle 
Realität des Erlösungswerks, in dem .. erlösende Tat plus aufschließende 
Rede" (ebd.) zusammenkommen. Gerade durch seine integrative Struktur 
"repräsentiert das Sakrament das offenbarende Reden Gottes durch das 
sakramenta le Wort, das rettende Handeln Gones durch die sakramenta le 
actio" (ebd.). In dieser ganzheitlich-umf.assenden Repräsentation des 
I-feilswerks sieht Betz den entscheidenden Uberschuß des durch Wort und 
Zeichen handlung konstituierten Sakraments gegenüber dem Wort. 
Und in dieser vollkommeneren Repräsentation des Heilsgeschehens ist 
für ihn die vollkommenere Wirkung begründet: "sie besteht in der vollen 
Rechtfertigung" (ebd.). Das Neue Testament selbst, so Betz, drängt uns zu 
diesem Schluß, da es die Rettung des Menschen von Glaube und Taufe 
abhängig macht, Betz tritt dem Eindruck entgegen, als sei dadurch die 
.. Gnadenwirksamkeit des Wortes"16 wieder in Frage gestellt. Daß diese 
Befürchtung unbegründet ist, läßt sich nach Betz schon daran erkennen, 
daß mit dem Konzil von Trient der Glaube als die entscheidende Basis, als 
"Fundament und Wurzel"17 des Rechtfertigungsgeschehens bezeichnet 
werden muß. "Bewirkt demnach die Verkündigung des Wortes auch nicht 
die Vollendung des Heils, so doch dessen Anfang. Und kann sie nicht die 
heiligmachende Gnade stiften, so doch immerhin die aktuelle Gnade".21 
Dem Sakrament eignet sch ließ lich auch dadurch eine gewisse Überle· 
genheit, daß in ihm Gott auf den einzelnen Menschen zukommt, während 
sich das Wort in der Regel an eine größere Zahl von Zuhörern richtet. 
Umgekehrt tritt in der sakramenta len Handlung auch der einzelne vor 
Gon und bekennt sich zum Glauben der Kirche, die sich gerade durch die 
14 A.a.O.,94. 
u A.a.O., 95. 
26 A.a.O.,96. 
l7 DH 1532. 
lt J. BETZ, Warl und Sakramenl, 96. 
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Sakramente innerlich aufbaut, wie sich nicht nur an Taufe und Eucharistie 
aufweisen läßt.29 
2. Karl Rahner 
In seinem Ansatz zu einer Neubestimmung des Verhältnisses von WOrt 
und Sakrament versucht auch K. Rahner auf seine Weise zu vermitteln 
zwischen der traditionellen Lehre über die Wirksamkeit und Wirk weise 
der Sakramente und den durch die neuere Bibelforschung gewonnenen 
Erkenn(ßissen hinsichtlich der theologischen Qualität des Wortes Gones. 
Die Konzeption Rahners beruht auf zwei Uberlegungcn, die für sein 
Denkmodell grundlegend sind. Zum einen subsumiert er nach eigenen 
Angaben "das ganze Sakrament unter den Begriff des wirksamen 
Wortes"',JO zum anderen korrigiert er das herkömmliche Verständnis des 
Begriffs opus operalum. Dieser wird vor allem dadurch neu beStimmt, daß 
Rahner ihn auf die Kirche als Ursakrament bezieht.ll Versuchen wir, dem 
Gedankengang Rahners zu fo lgen, indem wir diese beiden Schritte näher 
betrachten! 
Die Bestimmung des SakramentS vom WOrt her basiert auf der 
Erkenntnis, daß alle Gnade als personale Selbstmitteilung Gones wonhaft 
strukturiert ist. Die Wirkung der Gnade als den Wesens kern betreffende 
Neuschöpfung des Menschen soll damit nicht angetastet oder im foren-
sischen Sinn umgedeutet werden, wie Rahner ausdrücklich betont.l1 
Bedenkt man aber, daß die Hei lsinitiative Gottes auf den Glauben des 
Menschen als Antwort hinzielt und diesen begründet, dann wird auch 
verständlich, daß mit dem an den Menschen ergehenden Heilsangebot auch 
die Anrede verbunden ist und sein muß, welche, wie Rahner darlegt, 
sowohl den inneren Vorgang der gnadenhaften Erleuchtung wie auch das 
Ereignis der geschichtlich-kategorialen Offenbarung umfaßt.H Aber auch 
vom Sakrament selbst her gesehen, entstehen keine Schwierigkeiten einer 
Unterordnung unter das Wort, wenn man mit Rahner annimmt, daß Wort 
und Zeichen "metaphysisch und theologisch gesehen, genau desselben 
Wesens sind .... 14 
Der Versuch, das Sakrament vom Wortgeschehen her zu verstehen und 
zu interpretieren, muß zunächst einmal von einem theologischen Begriff 
l' A.a.O., 97. 
lO K. RAHN ER, WOr! und Eucharistie. 330. 
II A.a.O .• 337ff.; vgL K. RAHNER, Kirche und Sakramente: Quaestiones disputatae. 
Bd. 10, Freiburg 1960. 11ff.(bes. 17- 30). 
:u K. RAHNER, Wort und Eucharistie. 318-320. 
n A.a.O., 319-321. 
l4 A.a.O., 330. 
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des Wortes bzw. der Verkündigung ausgehen, der über ein rein doktrinäres 
Verständnis hinausweist. Eben dazu bekennt sich Rahner mit aller 
Entschiedenheit. "Das Wort Gones (auch im Munde der Kirche in ihrer 
Verkündigung) ist nicht zuerst und zu letzt Didache, sondern Proklama-
tion, in der die Ankunft des Proklamierten selbst geschieht, ist das 
machtvolle schöpferische Dabar Gottes an den Menschen, die Weise. in der 
sich die verkündigte Wirklichkeit selbst enthü llt .. ,")5 Rahner knüpft 
sozusagen an die herkömmliche Definition des Sakraments an, wenn er 
seine These aufstellt: "Dieses Wort Gottes (als inneres Moment der Heilstat 
Gottes am Menschen und so mit ihr und ihrerwegen) ist das heilskräftige 
Wort, das an sich mitbringt, was es aussagt, ist selbst also Heilsereignis, das 
(i n seinem äußeren, geschichtlichen und sozialen Moment) anzeigt, was in 
ihm und unter ihm geschi eht, und geschehen läßt, was es anzeigt"'.l6 
Diese Definition läßt die Frage aufkommen: Ist damit nicht das Wort 
selbst an die Stelle des Sakraments getreten? Wird von ihm nicht ausgesagt, 
was die traditionelle Dogmatik allein dem Sakrament vorbehalten hat? 
Dem Eindruck der Konfundicrung zweier bislang sorgfältig unterschiede-
ner Wirklichkeiten tritt Rahner dadurch entgegen, daß er verschiedene 
Intensitätsstufen des an sich immer wirksamen Wortes vertritt. Um seine 
These zu stützen, kann er darauf verweisen, daß man auch in der 
Schultheologie um je verschiedene Verpflichtungsgrade von Glaubenssät-
zen gewußt hat.)i' Ist man bereit anzuerkennen, daß das Wort Gottes bzw. 
die kirchliche Verkündigung, je nach dem verlautba rten Inhalt, der 
Situation, in die es hinei ngesp rochen wird, oder der ekklesiologischen 
Bedeutung des Dialogs, in je verschiedener Dichte ergehen kann, dann ist 
der Weg frei, auch die letzte Konsequenz zu ziehen, die Rahner 
folgendermaßen formuliert: "Die höchste Wesensverwirklichung des 
wirksamen Wortes Gottes als Gegenwärtigung der Heilstat Gottes im 
radikalen Engagement der Kirche (d. h. als deren eigene, volle Aktualisa-
tion) bei entscheidenden H eilssituationen des einzelnen ist das Sakrament 
und nur es'" .18 
In diese Defiry}tion fließt scho n ein, was Rahner in zwei großen 
Schritten seiner Uberlegung als Neuinterpretation des Begriffs opus 
operatum noch schärfer herausarbeitet. Halten wir zunächst fest: Das 
Sakrament wird qualifiziert als "höchste Wesensverwirklichung des 
wirksamen Wortes". Unter welchen Bedingungen ist mit einem solchen 
Höchsdall des Wortgeschehens zu rechnen? Rahner antwortet: Dann 
lS A.a.O., 323 . 
.M A.a.O., 321. 
li' A.a.O., 326. J' A.a.O., 329. 
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ereignet sich solch höchste Wesensverwirklichung des Wortes, wenn die 
Kirche sich in einem letzten Ernst engagiert d. h. wenn sie ihr eigenes 
Wesen auf höchste Weise aktualisiert, zur Verwirklichung bringt. 
Die nächste Frage lautet also: Was ist das Wesen der Kirche und wann 
verwirklicht die Kirche dieses ihr Wesen auf vollendete Weise? Auf den 
ersten Teil der Frage antwortet Rahner mit dem Begriff des Ursakra-
menu.)9 Die Kirche selbst und als solche realisiert schon, was der Begriff 
des Sakraments aussagt. Rahner erklärt dies näher: Sie istclas Zeichen der in 
Christus eschatologisch siegreichen, definitiv nicht mehr rücknehmbaren 
Gnade Gottes. Sie ist .. die bleibende Gegenwart ebendieses Christus",4\) In 
Christus ist die Welt. so Rahner, als ganze schon bei Gott angekommen 
und zwar so, daß sie als ganze nicht mehr verlorengehen kann, ohne daß 
damit über das Schicksal des einzelnen Menschen schon en[Schieden wäre 
(ebd). Genau dies verbürgt die Kirche als Heilszeichen. Das meim Rahner, 
wenn er von der Kirche als geschichtlich greifbarer Gestalt der in Christus 
angekommenen, eschatologisch siegreichen Gnade, von der bleibenden 
Gegenwart Christi oder vom Ursakrament spricht. 
Eben dieses ihr Wesen als bleibende Anwesenheit der in Christus 
erschienenen Gnade realisiert die Kirche in höchster Weise, wenn sie dem 
einzelnen .. in entscheidenden Situationen seines Heiles"·1 das WOrt der 
Gnade in einer durch positive Setzung festgelegten Form, in welcher WOrt 
und zeichenhafte Handlung bzw. symbolhafte Elemente miteinander 
verbunden sind, zuspricht. Mit diesen beiden Festlegungen des radikalen 
Wesensvollzugs der Kirche in für den einzelnen entscheidenden Heilssi-
tuationen glaubt Rahner auch den Begriff des opus opcratum adäquat 
interpretiert und damit aus den Schwierigkeiten herausgelöst zu haben, in 
die das herkömmliche Verständnis geführt hatte.·l 
3. Walter Kasper 
Der Beitrag, den W. Kasper zur Diskussion beisteuert. besteht im 
wesenlichen darin, in einer eher fundamentaltheologischen Reflexion den 
Zusammenhang von Wort und Sakrament sowohl christologisch wie 
anthropologisch, d. h. im Blick auf Christus selbst wie auf die Daseinsbe-
dingungen unserers Menschseins zu begründen. Kasper erhebt damit den 
Anspruch .. die Lehre von Wort und Sakrament in neuer Weise grundzu-
)9 S. o. Anm. 31. 
+0 K. RAHNER, Won und Eucharistie, 338. 
il A.a.O., 340. 
i! Ebd.; vgl. a.a.O., 333-335; K. RAHNER, Kirche und S:lkr2mente, 22-30. 
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Icgen".41 Zu seinem Neuansatz sieht er sich herausgefordert durch eine 
Reihe von Defiziten, ungelösten Fragen und problematischen Vorschlä-
gen, wie sie nach seiner Ansicht in der bisherigen Debatte hervorgetreten 
sind. So verweist er auf den noch kaum bedachten Bruch zwischen dem 
durch Wissenschaft und Technik geprägten Lebensgefühl des modernen 
Menschen und der Wirklichkeit des Sakramentalen, stelh zugleich aber 
auch die Selbstverständlichkeit in Frage, mit welcher in der neueren 
Auseinandersetzung der Sakramentsbegriff verwandt werde, der auch 
angesichts der dogmengeschichtlichen Entwicklung und der lehramtlichen 
Fixierung keineswegs als absch li eßend geklärt angesehen werden dürfe, so 
daß sich ein weiteres Nachdenken erübrige." Gegen die Rede Rahners und 
anderer vom Ursakrament richtet sich der Einwand, hier entstehe das .. Bild 
von der Kirche als einer quasi-mythologischen Hypostase''''~s das sowohl 
dem Primat Christi wie auch ihrem eigenen diakon ischen Wesen wider-
spreche und zwangsläufig zu einer Idealisierung führe. 
Man wird Kasper beipflichten, wenn er seiner christologischen Grund-
legung die programmatische Forderung voranstellt: "Jede Neubesinnung 
auf WOrt und Sakrament muß mitJesus Christus einsetzen" .~" Kasper weiß 
sich im Konsens mit der exegetischen Forschung, wenn er die Reich-
Gottes-Botschaft, die Ansageder Königsherrschaft Gottes, al.~ das zentrale 
Anliegen Jesu bezeichnet. Diese heute einhellig vertretene Uberzeugung 
weckt sogleich die Nachfrage: Wie verwirk licht sich im KommenJesu ,.das 
Herrsein Gottes" .47 Kasper antwortet darauf: "Das geschieht durch die 
Worte und durch die Taten (Wunder = Zeichen) jcsu" (ebd.). Damit sind 
wir letztlich auf das Leben und Sterben Jesu verwiesen ... jesus von 
Nazareth ist durch sein Wort und durch sein Tun und in seiner ganzen 
Person, in seinem Leben und Sterben das entscheidende Wort und Zeichen 
Gottes für die Welt" (ebd.). 
Diese schon den Synoptikern VertraUle Perspektive sieht Kasper in 
expliziter Form durch das Johannesevangelium vermittelt ... Hier ist Jesus 
das Urwort, der Logos Gottes, und das Ursakrament, das eschawlogische 
Zeichen Gottes in der Geschichte" (ebd.). Im verbum incamatum legt GOtt 
sich in die Geschichte hinein aus ... Diese offenbarende Auslegung Gottes 
geschieht aber im Werk Jesu (17,4), im Tun des Willens Gottes (4,34), im 
Gehorsam gegen Gott und im Dienst für die Menschen" (ebd.). 
H W. KASPER, Wort und Sakrament, 295. 
~4 A.a.O., 287.291f. 
4J A.a.O., 294. 
'" A.a.O., 295. 
41 A.a.O., 296. 
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Genau in diesen Zusammenhang ordnet Kasper Wort und ZcichenJcsu 
ein. In der gehorsamen Erfüllung seiner Sendung, die gleichbedeutend ist 
mit dem Dienst und der Hingabe an die Menschen, verwirklicht sich schon 
die Herrschaft Gottes . .,Indem Jesus so ,aufgeht' im Gehorsam und Dienst, 
schafft er Raum für das Erscheinen, den ,Aufgang' der Herrlichkeit Gottes, 
die nun in seinen Worten und Zeichen wieder z.ugänglich wird (17,5.24)" 
(ebd.). 
Da Jcsu Gehorsam sich im Kreuz. vollendet, erscheint hier auch die 
H errlichkeit Gottes in höchster Weise. Auf dem Hintergrund der 
johanneischen Theologie muß man im Kreuz Christi das" wirklichkeits-
erfüllte Zeichen seiner Erhöhung zur Rechten des Vaters" (ebd.) sehen. In 
ihm hat "sich Gottes schöpferische Macht endgültig geoffenbart" 
(cbd.). 
Was im Leben und Ste.rben Jesu Wirklichkeit geworden ist, die 
Ankunft der Königsherrschaft GOttes, das Herrsein, die Herrlichkeit 
Gones in Gestalt seiner Liebe und Treue, wird in der nachösterlichen 
Situation sozusagen an die Kirche übergeben." Tod und AuferstehungJesu 
schaffen die Voraussetzung, daß Gottes H errschaft bleibend in Wort und 
Zeichen angesagt und mitgeteih werden kann" .• 1 Kasper zieht daraus 
z.unächst einmal die Konsequenz für die Verkündigung des Wortes: .. Wo 
das Wort nicht nur mit dem Mund, sondern mit der ganz.en Existenz 
bezeugt wird (2 Kor 1,3ff.; 4,6; 11 ,23ff.; 12,7ff.), da ist im Menschenwort 
Gottes Wort gegenwärtig, weil sich da Gott im G laubensgehorsam Raum 
für seine H errschaft eröffnet hat. Wo das geschieht, da ist die mit Christus 
begonnene und grundgelegte neue Schöpfung gegenwärtig" .• 9 
Daß sich aus dieser christo logischen Begründung des Wortes auch 
Konsequenzen ergeben .. für ein tieferes Verständnis d~s Sakramentalen" 
(ebd.), versucht Kasper im zweiten Schritt seiner Überlegungen, der 
anthropologischen Gru ndlegung, näher dar.luJegen. Auf der anthropolo· 
gisehen Ebene läßt sich der Zusamenhang von WOrt und Sakrament vom 
Begriff der Situation her aufzeigen. Die Verbindung zum christologischen 
Reflexionsgang wird deutlich, wenn Kasper hervorhebt, daß Christus in 
seiner Menschwerdung all das .. aufgegriffen" hat, "was der menschlichen 
Situation von Natur aus an Zeichenhaftigkeit und Worthaftigkcit eignet".so 
Darin liegt auch der tiefere (theologische) Grund dafür. daß nicht nur Jesus 
selbst. sondern .. in seiner Nachfolge die menschliche Situation allgemein, 
•• A.a.O., 29M . 
• , A.a.O., 297. 
so A.a.O., 299. 
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sofern sie in Gehorsam und Hingabe angenommen wird, zum Zeichen 
Gottes in der Welt" werden kann.sl 
Der Gedanke der "Ursituation"S2 ist für Kasper von zwei Seiten her 
nahe gebracht, und zwar von der traditionellen Sakramententheologie und 
von der modernen Anthropologie her. Schon für die herkömmliche 
Sakramentenlehre, so Kasper, besteht das sakramentale Zeichen "in einer 
durch einen gemeinschaftlichen Vol lzug symbolhaft dargestellten mensch-
lichen und sozialen Ursituation".5l Auf der anderen Seite führt uns die 
neuere Anthropologie durch ihre Aufwertung des menschlichen Leibes, 
den sie in Überwindung dualistischer Mißverständnisse als das "Ursym-
bolUs.. sch lechthin begreift, geradewegs zur Wahrnehmung der existentiel -
len und symbolhaften Bedeutung der "Grund- und Ursituationen" .SS 
Kasper versteht darunter "die Knotenpunkte menschlicher Existenz, in 
denen sich das Ganze des Menschseins verdichtet, wo Herkunft und 
Zukunft, Sinn und Unsinn des Menschseins ins Spiel kommen, wo also das 
Menschsein und in ihm die Welt nochmals zeichenhaft über sich selbst 
hinaus verweisend werden".~ Als Beispiele für solche Verdichtungen oder 
Knotenpunkte unseres Daseins gelten ihm "die Berufswahl, der Eheab-
schluß, schwere Schuld, Krankheit und Tod"'7 Zum BegriJf der mensch-
lic.hen Situation gehört aber, daß d iese uns immer schon in einem 
"Überlieferungs- und Interpretationszusammenhang" begegnet, ihre 
"Wortbestimmtheit" (ebd.). Demnach gehören "Wort und Situation 
wesenhaft zusammen".511 Sie sind insofern aufeinander bezogen, als die 
Situation dem WOrt seine "innere Mächtigkeit" verleiht, andererseits das 
zur rechten Zeit gesprochene Wort eine Situation erst als solche schafft, 
hervorruft, zum Bewußtsein bringt und ihren Apell zur Entscheidung 
vermittelt. 59 Kasper verweist in diesem Zusammenhang auf G. Ebeling, der 
die Formel geprägt hat: »Wort ist Siwationsbestimmung; Situation ist zur 
Spache gekommene, erhellte geschichtliche Gegenwart".fI) 
Theologisch ist nun zu bedenken, daß Jesus Christus in unsere 
menschliche Situation eingegangen ist und dieser damit eine neue Qualität 
SI A.a.O., 298. 
S2 A.a.O., 299.301. 
'J A.a.Q., 299. 
s. A.a.O., 300. 
ss A.a.O., 301. 
S6 A.a.O., 300(. 
)7 A.a.O., JOI. 
SI A.a.O.,30 Il. 
S'l A.a.O., 301. 
60 G. EBELlNG, WOrt Gottes und Tradition: Kirche und Konfession, Bd. 7, 
Göttingen 1%4,222; vgl. W. KAsPER, WOrt und Sakrament, 302. 
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verleiht. Erst dadurch wird der Begriff der Situation für eine nähere 
Bestimmung des Sakraments brauchbar. Im Sakrament geschieht nichts 
anderes, als daß .. die menschJiche Situation vollmächtig als von Gottes 
Liebe und Treue erfüllt ausgerufen wird". Damit wird sie .. eingefügt in die 
mit Jesus Christus eröffnete Geschichte" ,61 
Auf dem Hintergrund dieser Basisreflexion klärt sich für Kasper das 
Verhältnis von Wort und Sakrament in folgender Weise: Das WOrt, 
anthropologisch als .. Situationsbestimmung" qualifiziert. wird, christolo-
gisch betrachtet, zu r Ansage und zum Zuspruch der durch die Sendung 
jesu, sein Leben und Sterben begründeten neuen Situation der Gegenwart 
von Gottes Hcrrsein, welche den Menschen in die Entscheidung ruft. 
Demgegenüber "verdichtet"" sich im Sakrament der "schon dem Wort 
inhaercnte Situationsbezug" . nDas Sakrament greift die menschlichen 
Ursituationen auf und macht sie durch das WOrt zu Heilssituationen, zu 
Gnadenzeiten und Gnadenzeichen Gottes für den Menschen"" (ebd.). 
BI. Kritischer Rückblick und Ausschau nach einer stärker christologi-
schen Fundicrung der Problemläsung 
Nach J. Betz zcichnet sich das Sakrament gegenüber dcm WOrt durch seine 
integrative Struktur aus. Wort und Zeichenhandlung, die das Sakramcnt 
konstituieren, verweisen auf Gottes offcnbarendes Reden und sein Tun. 
Verbum divinum und actio divina finden sich in ihm wieder, sind in ihm 
repräsentiert. Es fällt jedoch auf, daß Betz seine Überlegungen nicht 
christologisch fundiert. Demgegenüber fordert W. Kasper, wie wir sahen, 
in kritischer Absctzung von K. Rahner, der seinerseits den Begriff der 
Kirche als Ursakramcnt sehr entschieden ins Zentrum seiner Darlegungen 
rückt, jede Besinnung auf Wort und Sakrament müsse bei Jesus Christus 
selbst einsetzen, Hat er aber diese Forderung in seinen Ausführungen 
konsequent durchgehalten? 
Damit stehen wir vor der entscheidenden Frage, die sich für uns im 
Anschlußan die hier skizziertcn Entwürfe stellt: Muß man nicht stärker auf 
die Person Jesu Christi selbst und das in ihm, in seinem Leben und Sterben 
verwirklichte Heilsereignis reflektieren, um Zusammenhang und Unter-
scheidung von Wort und Sakrament angemessen herauszuarbeiten? 
0, Semmelroth hat hier, und zwar in genau diese Richtung weitcrge-
dacht.61 Er sieht in Wort und Sakrament zwei Phasen des in Christus 
.1 W. KAsPER, Wort und Sakrament, 302. 
6l Vgl. zum folgenden O. SEMMELROTH, Worrverkündigung und Sakramenten-
spendung als dialogisches Zueinander. in: Cath (M) 15 (1%1 ) 0-60; DERS. Wirkendes 
Wort. 119-133.230-240. 
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rcalisienen Heilswerks, präziser, dessen dialogischeStruktur repräsentiert. 
Im Heilswerk selbst unterscheidet er zwei Bewegungen: Zunächst die von 
Gott ausgehende Bewegung des Abstiegs, der Inkarnation, der Selbster-
niedrigung des göttlichen Logos und, damit verbunden, die offenbarende, 
an uns Menschen gerichtete Anrede Gottes; sodann die aufsteigende 
Bewegung der Antwort des Menschen an Gon, die im Kreuzesopfer 
Christi Ereignis wird und sich vollendet. Durch dieses dialogische Prinzip, 
das für die Heilstat Gottes in Christus konstitutiv ist, sieht Semmclroth 
auch die Kirche selbst geprägt. So führt er aus: .,Die Kirche ist ... das eine 
fonklingende WOrt Gottes, das, nachdem es von Gott an die Kreatur 
ergangen ist, nicht leer zu Gott zurückkehrt (vgl. Is 55,11), das also den 
Dialog von Gones Anrede an die Menschen und der Menschen Antwort in 
sich begreift" .6J 
Genau in diesem Dialogverhälcnis, welches das Wesen der Kirche 
bestimmt, stehen für ihn auch die beiden Lebensvollzüge der Ekklesia, 
Wort und Sakrament. Semmelroth faßt diesen Zusammenhang sehr 
präzise, wenn er sagt, daß einerseits "die Wortverkündigung als Darstel-
lung der Menschwerdung des Wortes von GOtt zu den Menschen 
herabkommt" ,M daß andererseits "die sakramentale Handlung eine enge 
Teilnahme am Opfer Christi bietet" (ebd.). Damit ist klar ausgesprochen, 
.. daß der unmittelbare Darstellungssinn der Sakramente das Opfer des 
Herrn ist".~ Was bedeutet dies für den Vollzug des Sakraments? 
Semmelroth antwortet: "Das Sakramentempfangend, läß sich der G läubige 
von Christus ergreifen und in seinem Opfer emportragen bis in jene 
gnadenhafte, vorläufig allerdings noch verhüllte Herrlichkeit, in die hinein 
das Opfer Christi reicht".'" 
Man mag das Konzept Semmclroths als allzu schematisch kritisieren, 
man mag die Frage stellen, ob dieses Schema Abstieg - Aufstieg dem 
biblischen Denken in vol lem Maß gerecht wird, ob ferner sich die 
Bestimmung des Verhältnisses von Wort und Sakrament nach dieser 
schematischen Auf teilung voll durchhalten lasse,61 man wird jedoch nicht 
bestreiten können, daß Semmclroth die Frage nach dem Verhältnis von 
Wort und Sakrament auf ihr eigentliches theologisches Fundament 
zurückführt, indem er sie - und zwar entschiedener als Kasper- von ihren 
christologischen Voraussetzungen her bedenkt. Genau damit knüpft er an 
6) O. SEMMELROTH, Wortverkündigung, 46. 
'" A.a.O., 50. 
6S A.a.O., 53. 
66 A.a.O., 56. 
61 Zur Kritik an der Deutung Semmelroths vgl. A. MOOS, Das Verhältnis, 
198- 204. 
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die patristische und mittelalterliche Tradition an. Darauf wollen wir 
wenigstens einen flüchtigen Blick werfen. 
Es ist bekannt, daß für die Ekklcsiologie und Sakramententheologie der 
Väter Joh 19,34 eine wichtige Rolle spielt." So sagt Augustinus in seinem 
Kommentar zur Stelle. der Evangelist habe mit Bedacht das Wort .. aperuit-
gewählt. Ocr Soldat habe - nach dem Bericht des Joh - die Seite Jesu nicht 
bloß "verletzt" oder "durchstoßen", sondern .. geöffnet", Damit werde 
angezeigt, "daß dort in gewisser Weise die Tür zum Leben offen stche. Von 
dort her". 50 fährt er fort, .. sind die Sakramente der Kirche ausgeströmt, 
ohne die man zum Leben, welches das wahre Leben ist, nicht eintrin".'9 
Ganz im Zeichen der Adam-Christus-Typologie steht die Auslegung in Oe 
civitate Dei: .. Denn wenn zu Beginn des MenschengeschlechtS die Frau aus 
einer der Seite des schlafenden Mannes entnommenen Rippe geschaffen 
wurde, so sollte schon damals weissagend auf Christus und die Kirche 
hingewiesen werden. Der tiefe Schlaf des Mannes bedeutet nämlich den 
Tod Christi, dessen Seite, als er entseelt am Kreuze hing, von einem Speer 
durchbohrt ward, worauf Blut und Wasser herausfloß - ein Sinnbild, wie 
wir wissen, der Sakramente, durch welche die Kirche gebaut wird".10 
Damit ist das Sakrament eindeutig auf das Kreuzesopfer bezogen. Dieses 
wird sakramental vergegenwärtigt. Durch das Sakrament werden die 
G läubigen in das Opfer Christi einbezogen. 
Thomas von Aquin hat diesen Gedanken aufgegriffen." Aber erst 
Nikolaus von Kues hat, wie wir eingangs bemerkten, dann explizit nach 
dem Verhältnis von Wort und Sakrament gefragt. Und er steht ganz unter 
dem Einfluß der Tradition. wenn er diese (WOrt und Sakrament) auf die 
Inkarnation und das Kreuzesopfer zurückführt. So wie Christus als der 
vom Himmel herabgekommene Logos .. die frohe BotSchaft verkündet und 
als fleischgewordenes Wort das rechtfertigende Opfer darbringt", so ist 
auch die Kirche gesandt, sagt Nikolaus, das Lebensbrot in zweifacher 
Weise auszuteilen, in der Verkündigung des Wones und in der Darbrin-
gung des Opfers.n Daß Christus uns als Lebensspeise in der Verkündigung 
.. Einen Überblick über die Auslegung der Stelle bei den Vätern bietet B. F. 
WESTCOTI. The Gospel according to St. John. The greek text with introduction and 
notes. London 1905. 328-333; vgl. ferner H. RAHNER. Symbole der Kirche. Die 
Ekklesiologie der Väter, Salzburg 1964, 217.219-235. 
69 AUGUSTINUS. Tract. CXX,2 in evangelium Joannis (CqiL 36,661). 
10 AUGUSTINUS, Oe civitate Dei XXI I,17 (CCSL 48,S35f.); Übers. nach W. TI-iIMME 
(Aurelius Augustinus. Vom Gottesstaat, Bd. 2, üben. von W. THIMME; eingel. u. 
erläuten von C. ANDRESEN, Zürich/München l 1978, 792). 
11 S. th. 1II,62,Sc; 64,2 ad 3; vgl. auch H . DE LUBAC, Die Kirche. Eine Betrachtung. 
übertragen und eingeleitet v. 1-1. U. VON BALTHASAR, Einsiedeln 1%8, 134. 
n 5 LXIV (VI> (01. lOS"'). 
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und im sakramentalen Opfcr begegnen will, ist für Cusanus also in der 
Zusammengchörigkeü, im Ineinandergreifen (der Verbundenheit) der 
beiden Heilsmysterien der Inkarnation und des Kreuzcsopfers begrün-
det. 
Damit sind wir letztlich auf das Problem verwiesen, wie im Christus-
ereignis selbst Inkarnation und Kreuzesopfer aufeinander bezogen sind. 
Mit K. Banh können wir sagen, daß die Formulierung der Weihnachts-
botschaft von Joh 1,14 die vom Karfreitag schon in sich schließt.tl "Das 
Geheimnis des Kreuzes ist kein anderes als das Geheimnis der Inkarnation 
in seiner Füllc",74 ßarrh gibt damit ein wichtiges Stichwort. Gerade im 
;ohanneischen eL;; "tEAO~ Gch 13, I) klingt an, daß in der Kreuzeshingabe die 
Sendung jesu zu ihrer Vollendung kommt. Cusanus sicht im Tod am 
Kreuz die Beglaubigung, das testimonium schlechthin für die BotSchaft 
jesu.1J Diese Gedankenlinie ausziehend, sagt H. U. von BaJthasar: .. Es 
kommt der Augenblick, da Reden nicht mehr genügt, weil das Zeugnis der 
ganzen Person gefordert ist .... Des Redens wäre kein Ende (,die Bücher 
der Welt faßten es nicht'), die Tat setzt den Punkt. Aber auch der Taten 
wäre kein Ende: das Leiden, der Tod ist des Menschen letztes WOrt ... in 
der Liturgie und in den Sakramenten wird das WOrt Christi zur Tat, seine 
uns bezeugte und zugesicherte Wahrheit wird wirksam und siegreich in 
uns. Diese zweite Transzendenz wird nur durch die völlige Selbsthingabe 
erreicht: es gibt keine christliche Liturgie ohne das Kreuzesopfcr, ja man 
kann sagen, daß beides in der Tiefe identisch ist" .76 Von Balthasar hat damit 
seinerseits das Anliegen der Tadition aufgegriffen und deutlich zur Sprachc 
gebracht. Er hat damit unterstrichen, daß eine theologisch gültige Zuord-
nung von WOrt und Sakrament letztlich nur im Blick auf jesus Christus 
selbst, näherhin von einer theologischen Reflexion auf das Verhältnis von 
Inkarnation und Kreuzestod her möglich ist. 
7) K. BARTH, Die Kirchliche Dogmatik, Bd. 11/2, Zürich )1974,131. 
14 K. BARTH, Die Kirchliche Dogmatik, Bd. 1V/2, Zürich ' 1%4, 325; vgl. duu 
A. DAHM. Der Gerichtsgedanke in der Versöhnungslehre Karl Barths: Konfessions-
kundliche und kontroverstheologische Studien, Bd. 47, Paderborn 1983, 125. 
75 S LI (VI. fol. 79"); S CLXXV I (Codex Vaticanus Latinus 1245 (im folgenden 
zitiert: V,), fol. 75Y')i S CLXXXVI (V,, fol. 96tb.97"). Näheres dazu bei A. DAliM, Die 
Soteriologie des Nikolaus von Kues von den Anfängen seiner Verkündigung bis zum 
Jahr 1445: BGPhThMA NF, Bd. 48, Münster 1997, 246f.-253ff. 
~ H. U. VON BALTIIASAR, Gou redet als Mensch, in: DERS., Verbum uro. Skizzen 
zur Theologie I. Einsiedeln ' 1960. 8Sf. 
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HELMUT HOPING 
Abschied vom allmächtigen Gott? 
Anmerkungen zu einer aktuellen Diskussion 
.. Das Höchste,das überhaupt für ein Wesen getan werden kann, höher 
als alles, wozu einer es machen kann, ist es, frei zu machen. Eben dazu 
gchört Allmacht" (S. Kierkegaard)! 
I. Ein zugleich allmächtiger und gütiger Gott? 
Zur Fremdheit Gottes in der modernen Kultur gehört es, daß seine von der 
biblischen Tradition betonte Allmacht vielen frag lich geworden ist. 
Moderne Physik und Deismus haben dazu ebenso beigetragen wie die 
neuzeitliche Rcligionskritik. Verschärft aber wurden die Zweifel an Gottes 
Allmacht durch das Geschehen, das den Namen Auschwitz trägt. Wie 
konnte ein allmächtiger und zugleich gütiger Gott Auschwitz zulassen? 
Hätte ein solcher Gott nicht eingreifen müssen, um zu verhindern, was 
geschehen ist? Um nach Auschwitz noch sinnvo ll von Gott reden zu 
können, meinten einzelne Philosophen und Theologen, Gottes Allmacht 
aufgeben bzw. seine Macht in einem Maße beschränken 1.0 müssen, daß es 
schwer fällt, noch von Gottes vollkommener Freiheit zu sprechen. Hier 
sind vor allem Hans jonas, Günther Schiwy und jürgen Molrmann zu 
nennen l . 
1 Die Tagebücher, München '1953, 239 f. 
1 Vgl. H. JONAS, Der Gottesbegriff nach Auschwitz. Eine jüdische Stimme, in: 
DERS., Gedanken über GOtt, Frankfurt/Main 1992, 27-49; j. MOLTMANN, Der 
gekreuzigte Gon. Das Kreuz Christi als Grund und Kritik christlicher Theologie, 
München ]1976, bes. 184-267; DERS., Trinitität und Reich Gottes. Zur Goneslchrc, 
Münchcn 1980, bes. 36-76j DERS., Gott in der Schöpfung. Ökologische Schöpfungs-
lehre, München 1985, bes. 85-150; DERS., Der Weg jesu Christi. Christologie in 
messianischen Dimensionen, München 1989, bes. 172-234; G. ScHIWY, Abschied vom 
allmächtigen GOtt. München 1995. - Zur Diskussion um die Allmacht Gones s. auch: 
N. SCHOLL, Die Rede von der Allmacht Goltes angesichts des Leids, in: KatBI 115 
(1990) 764-773; H . FROI-INHOFEN, Ist der christliche Gou allmächtig? Zur aktuellen 
Diskussion über ein altes Bekenntnis, in: StZ 210 (1992) 519-528; W. GROSS - K.-J. 
KUSCIIEL, .. Ich schaffe Finsternis und UnheiU" Ist GOtt verantwortlich fü r das Übel, 
Mainz 1992, bes. 170-2 18; TH. PROPPER. Allmacht, in: LThK 1 (l1993) 412-417; 
G. VAN DEN BRINK, Almighty Goo. A Srudy of thc Doctrinc of Divine Omnipotcnce, 
Kampcn 1993j W. NQCHTERN (Hrsg.), Warum läßt Gon das zu? Kritik der Allmacht 
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Die Kritik an der Allmacht Gottes ist nicht neu, erinnert sei an die 
Prozcßphilosophie und -theologie, die analytische Kritik des Allmachts-
begriffs und die Negation göttlicher Allmacht im Namen der menschlichen 
Freiheit. Für die aktuelle Diskussionslage ist es kennzeichnend, daß die 
Kritik an Gottes Allmacht vor allem im Namen des Leidens erfolgt. Damit 
hat die Allmachtskritik einen expliziten Bezug zum modernen Theodi -
zeeproblem, das in Philosophie und Fundamentaltheologie derzeit wieder 
intensiv diskutiert wird). 
Die folgenden Anmerkungen zur gegenwärtigen Allmachtskritik 
erfolgen vom Standpunkt der Dogmatik aus, zu der, verstanden als 
systematischer Theologie, auch die theologie- und dogmengeschichtliche 
Reflexion gehört. Um zunächst einen Einblick in die aktuelle Diskussions-
lage zu geben, soll in groben Zügen die Allmachtskritik von 10nas, 
Moltmann und Schiwy vorgestellt werden. Danach wird einiges von der 
komplexen Geschichte des Allmachtsbegriffs in Erinnerung gerufen. Als 
Horizont, in dem Gones Allmacht zu denken ist, soll dann das freie 
Verhältnis Gottes zur Welt bestimmt werden, bevor abschließend die 
(AJI-)Macht der Liebe Gottes und ihr geschichrliches Hoffnungspotential 
erörtert werden. 
2. Gottes Ohnmacht und seme Erlösung: Veränderungen am Gottes-
begriff 
In einem 1984 in Tübingen unter dem Titel "Der Gottesbegriff nach 
Auschwitz"· gehaltenen Vortrag hat der jüdische Philosoph Hans Jonas 
Gottes in Religion und Philosophie, Frankfun/Main 1995; W. H. RITTER u. a., Der 
Allmächtige. Annäherungen an ein umstrittenes Gottesprädikat, Göttingen 1997. 
} Vgl. H.-G. JANSSEN, Das Theodizee-Problem der Neuzeit. Ein Beitrag zur 
historisch-systematischen Grundlegung politischer Theologie, Frankfurt/Main 1982; 
DERS., Gott, Freiheit, Leid. Das Theodizeeproblem in der Philosophie der Neuzeit, 
Darmstadt 21993; W. OElMÜLLER (I-Irsg.), Theodizee - Gou vor Gericht?, München 
1990; DERS., (Hrsg.), Worüber man nicht schweigen kann. Neue Diskussionen zur 
Theodizeefrage, München 1992; C.-F. GEYER, Zur Kritik der Allmacht. Einheit, 
Andersheit und Vielheit diesseits neuzeitlicher Theodizee, in: W. OElMOl.l.ER(Hrsg.), 
Worüber man nicht schweigen kann, 243-261; DERS., Das Übel und die Allmacht 
Gones. DieTheodizeefrage in der Philosophie, in: M. NOCHTERN{Hrsg.), Warum läßt 
Gon das zu?, 36--(,1; G. STREMINGER, Gottes Güte und die Übel der Welt. Das 
Theodizeeproblem, Tübingen 1992; J. B. METZ, Theologie als Theodizee?, in: 
W. OElMOLlER (Hrsg.), Theodizee - GOtt vor Gericht?, 103-118;J. B. METt (Hrsg.), 
"Landschaft aus Schreien". Zur Dramatik der Theodizeefrage, Mainz 1995; G. NEU-
HAUS, Theodizee - Abbruch oder Anstoß des Glaubens, Freiburg-Basel-Wien 1993; G. 
THEOBALD, Hiobs BotSchaft. Der Ablösung der metaphysischen durch die poetische 
Theodizee, Gütcrsloh 1993; A. KREINER, Gott und das Leid, Paderborn 1994 . 
• S. Anm. 2. 
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die These vertreten, Gones Güte könne mit den Greuel von Auschwitz nur 
vereinbar sein, wenn GOtt nicht allmächtig ist5• Damit Gott verständlich 
bleibe, müsse man die biblische Vorstellung, Gon sei der Herr der 
Geschichte, fahren lassen'. Die Erfahrung von Auschwitz, wo Gott 
geschwiegen habe, mache deutlich, daß Gon nicht eingegriffen hat, weil er 
nicht wollte, sondern weil er nicht konnte'. 
Bei der Antwort auf die Frage, welcher Gon Auschwitz geschehen 
lassen konnte, bedient sich Jonas eines .. selbsterdacllten Mythos", der hier 
nicht nacherzählt werden kann, in dessen Mitte aber ein göttlicher Urgrund 
steht, der sich .. aus unerkennharer Wahl" entschied, seinem eigenen Sein zu 
entsagen, um seine Gottheit im Werden der Welt wiederzugewinnen', ohne 
doch selbst .. in die Dynamik des weltlichen Schauplatzes einzugreifen"'. 
Bei diesem Gott handelt es sich um einen .,werdenden Gou", der "in der 
Zeit hervorgeht, anstalt ein vollständiges Sein zu besitzen, das mit sich 
identisch bleibt durch die Ewigkeit"IO, es handelt sich um einen GOtt, der 
.. verwickelt ist in das, worum er sich sorg['"II, einen GOlt, der an der Welt 
"vom Augenblick der Schöpfung an" leidet, und schließlich handelt es sich 
um einen zutiefst .. gefährdeten GOU"ll, weil es der Mensch ist, der darüber 
entscheiden soll, ob das .. Bild Gones erfüllt, gerettet oder verdorben"ll 
, Vgl. Der Gonesbegriff n;J.ch Auschwitz, 44 f. - Hierbei hAndelt es sich um den 
FeSlvortrag anläßlich der Verleihung des Dr.-Leopold-Lucas-Prcises für 1984 durch 
die EVAngelisch-theologische Fakultät der Eberhard-Karls-Universität Tübingen (vgl. 
Reflexionen in finsterer Zeit: Zwei Vorträge von Fritz STERN und Hans JONAS, 
Tübingen 1984, 61-86). - Zur Auseinanderset7.ung mit Hans jonas $. E. JONGEt., 
GOttC~. ursp~ngliches Anfan~en als schöpferische ~Ibstbegrenzung. ~in .. B~itrag zum 
Gesprach Imt Hans Jonas uber den .Gottesbegnff nach Auschwltz , 10: DERS., 
Wertlose Wahrheit. Zur Idemität und Relevanz des christlichen Glaubens (Theologi-
sche Erörterungen 111), München 1990, 151-162; Religionsphilosophie im Diskurs mit 
Hans jonas, in: Ethik für die Zukunf!. Im Diskurs mit Hans Jonas, hrsg. von 
D. BOHLER, München 1994, 162-194; H. H. HENRIX, Machtentsagung Gones? Ein 
Gespräch mit Ibos Jonas im Kontext der Theodizeefrage, in: J. B. METZ (Hrsg.), 
.landschaft aus Schreien-, 118-143. - Von jüdischer Seite: A. GOLDSERG, Ist Gott 
allmächtig? Was Rabbinen Ilans Jonas antworten könmen, in: Judaica 47 (1991) 
51-58. 
, Vgl. 11. JONAS, Der Gottesbegriff nach Auschwitz. 32-43. 
1 Vgl. ebd. 45 . 
• Ebd. 33: "Er entkleidete sich seiner Gottheit, um sie zuruckzuempfangen von der 
Odyssee der Zeit, beladen mit der Zufallsernte unvorhersehbarer zeitlicher Erfahrung, 
verklärt oder vielleicht auch entstellt durch sie.-
~ Ebd. 37. 
10 Ebd. J8. 
11 Ebd. 40. 
12 Ebd.41. 
u Ebd.36. 
179 
wird. Damit, so Jonas, werde d ie biblische Vorstellung von der Geschichts-
mächtigkeit Gones aufgekünd igt14, 
Am Gedanken der Schöpfung willJonas dagegen festhalren, konzipiert 
das Verhältnis Gottes zur bestehenden Weh allerdings als das einer 
.. bedingungslosen I mmancnz"l~ und Passivität: "Als Ganzes hat das 
Unendliche, seiner Macht nach, sich ins endliche entäußert und damit 
überantwortet ... Nachdem er sich ganz in die werdende Weh hineingab, 
hat Gott nichts mehr zu geben: Jetzt ist es 3m Menschen, ihm zu geben"", 
An dieser Stel le bezieht sich Jonas auf die Lurianischc Kabbala. Jonas sicht 
in seinem Mythos eine Radikalisierung des in dieser mystischen Richtung 
des Judentums entwickelten Gedankens des Zimzum, der SelbSfverschrän-
kung Gottesl7, obwohl es beim Zimzum Goues nicht eigentlich um eine 
Entäußerung seiner Macht geht, sondern um Gottes KontraktionlI. 
Nun argumenliert Jonas gegen Gottes Allmacht nicht nur mit 
Auschwitz. Ganz unabhängig davon hält Jonas den Allmachtsbegriff für 
.einen sich selbst widersprechenden, selbstaufhebenden, ja sinnlosen 
Begriff" ". Denn Macht setze mit dem, worauf sie sich beziehe, ein 
Verhältn is voraus und könne von daher nur begrenzt sein, so daß Allmacht 
gegenstandslose, machtlose Macht wärc2°. Gleichwohl spricht Jonas von 
einem mit der Schöpfung gegebenen .. Selbsrverzicht der grenzenlosen 
Macht" ZI Goues. Damit ist eine ernsthafte Schwierigkeit seiner Allmachts-
kritik benannt. Denn nach einem berechtigten Einwand des Philosophen 
Michael Theunissen verlangt dieser Sclbstverzicht eine Allmacht Gottes in 
seiner vorweltlichen Existenzll. 
Im Abschied vom allmächtigen Gott ist der katholische Rcligionsphi -
losoph Günther Schiwy dem jüdischen Philosophen Jonas gefolgt. In 
seinem Buch .. Abschied vom allmächtigen Gon" (1995)1' stel lt Schiwy dem 
omnipotenten Gon allerdings den vom Beginn der Schöpfung an ohn-
mächtigen und leidenden, im Kreuz offenbar gewordenen Gott der Liebe 
gegenüber. Dafür beruft sich Schiwy neben Teilhard de Chardin vor allem 
auf Jürgen Mohmann. 
If Vgl. ebd. 45 f. 
I' Ebd. JJ. 
16 Ebd. 33. 
17 Vgl. ebd. 47. 
I' Vgl. G. ScIIOLEM, Schöpfung aus dem Nichts und Sdbstverschränkung Gottes, 
in; DERS., Grundbegriffe des Judentums, Frankfurt/Main 1970,54-89, bes. 84-89. 
19 H . JONAS, Ocr Goucsbcgriff nach Auschwitz, 42. 
20 Vgl. ebd. 42. 
21 Ebd. 43. 
12 Vgl. Rdigionsphilosophischcr Diskurs mit Hans Jonas, 186 f. 
l) S. Anm. 2 
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Meltmann haue im Rahmen seiner gegen die Vorstellung eines 
leidensunfähigen und omnipotenten Gottes gerichteten Theismuskritik in 
dem Buch "Der gekreuzigte Gott" (1972)1. in einer Weise die Ohnmacht 
des leidenden Goues betont und dabei vom Leiden und Tod bzw. Kreuz in 
GOtt selbst gesprochen, daß nicht wenige Kritiker meinten, von einem 
freien Verhältnis Gottes zur Welt könne nicht mehr die Rede sein, auch 
wenn Mellmann erklärte, daran festhalten zu weIlenu. Moltmanns 
.. Systematische Beiträge zur Theologie" (1980 ff.)16 haben dieses Uneil 
eher bestätigt, als daß sie begriffliche Klärungen gebracht hätten. 
Deutlich wird dies vor allem am Verständnis der Schöpfung und der 
Vorstellung, Gott bedürfe einer "Erlösung" von seinen Leiden. Die 
Schöpfung, so Moltmann, sei nicht ein Erweis der .. Allmacht" Gottes, 
sondcrn .. Mitteilung seiner voraussetzungslosen Liebc" z7, wobei Molt-
mann in der Wahlfreiheit den Inbegriff von Allmacht sicht. die von Gott zu 
regieren seilI. Gleichwohl spricht Moltmann von einer .. alles erfüllenden 
Allmacht", der sich Gott mit der Schöpfung, durch die er von Anfang an 
.. Knechtsgestalt .. annahm, .. entäußert" habe29. 
Die Existenz der Schöpfung erklärt Moltmann mit eincr in der Liebe 
Goues li egenden Sehnsucht nach dem AnderenlO, die deshalb bestehe, wei l 
sich die inncnrinitarischc Liebe zum Wesensgleichen nicht genug sei ... Das 
Gleiche ist dem Gleichen nicht genug" (ebd.). Von daher könne man sagen, 
GOtt .. brauche" die Welt und den Menschen. Ohne die Schöpfung zu 
existieren, dies widerspräche der Liebe Gottes (ebd.). Da mit der 
Schöpfung Gottes aber seine .. Sclbstbeschränkung"', .. Selbsterniedrigung" 
und sein Leiden an der Schöpfung beginne1l, wofür sich auch Moltmann 
auf den Gedanken des Zimzum beruft, bestehe für Gou das Erfordernis 
einer .. Erlösung von den Leiden seiner Liebe", die zusammen mit der 
eschatologischen Vollendung der Welt erfolgen werde (ebd.). Damit gerät 
Moltmann in bedenkliche Nähe zu Hegels philosophischer Theologie, die 
von einem Gott handelt, der sich in die Welt entäußert hat, um sein armes, 
abstraktes Sein in ein reiches, konkretes Sein zu verwandeln. Hans Urs von 
U S. Anm. 2 
2' Vg!. Diskussion über Jürgen Mollm::onns Buch "Der gekreuz.igte Gott-, hrsg. und 
einge!. von M. WELKER, München 1979 (vor ::ollem den gemeinsamen Beitn.g von 
J. M. LOCHMANN und H. DEMBOWSKI und die Beiträge von 11. H. MISKOlTE und 
W. KASPER). 
N S. Anm. 2. 
11 Gott in der Schöpfung, 88 f. 
11 Vgl. ebd. 95 ... Goltes Freiheit ist nicht die ,Allm::ocht', der ::olles möglich iSt-
(,bd. 88). 
n Ebd. 101. 
JO Vgl. Trinität und Reich GOttes, 74. 
" Vgl. ebd. 75. 
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Balthasar konnte deshalb von der "Zweideutigkeit Hegcls" bei Moltmann 
sprcchenn . 
Günther Schiwy, um auf ihn zurückzukommen, folgt nicht allein 
Moltmanns Theologie des ohnmächtigen und leidenden Gottes, Unter 
Berufung auf Jonas' Theo- und Kosmogonie spricht Schiwy vom .. Werden 
Gottes" in der Evolution und durch den Menschen: "Die Evolution ist eine 
Gabe der werdenden Gottheit und eine Aufgabe für den Menschen, zu der 
ihn die Gottheit ermächtigt hat, weil sie für sich selbst die Ohnmacht 
gewählt hat,«)) Die Forderung nach einem Abschied vom allmächtigen 
Gon hindert Schiwy nun allerdings nicht dann, Tcilhard dc Chardins 
Formel von der .. Liebe" als "Urkraft des Kosmos'" aufzunehmen und von 
einer "Allmacht der Liebe" zu sprechen, mit der Gott die Geschichte 
entscheiden wirdl4• Dies sei die "neue Art'" von Allmacht. die .. Macht der 
Liebe .... wie sie in Menschwerdung. Kreuz und Auferweckung jesu 
angedeutet sei. 
Der bei jonas. Mohmann und Schiwy mit der Vorstellung einer 
Kenose.das heißt Entäußerungder Allmacht Gottes vorausgesetzte Begriff 
eines Maximums an Macht offenbart die Schwierigkeiten einer Allmachts-
kritik. die an einem Gott festhält. der die Welt aus Nichts erschaffen hat. 
Bei einer Kenose der Allmacht wird es zudem schwierig. mjt Blick auf 
Gaues geschichtliche Offenbarung von der Allmacht seiner Liebe zu 
sprechen. Nun besteht kein Zweifel daran. daß die genannte Allmachts-
kritik von der Vorstellung einer Omnipotenz geleitet wird. nach der 
Allmacht darin besteht. alles machen zu können. Dieser Allmachtsbegriff 
aber spricht Gott eine Macht zu. die weder Bibel noch kirchliches 
Bekenntnis für Gott beanspruchen und die bis zum Spätmittelalter 
unbekannt war. 
3. Von der AJlmacht Gottes zur abstrakten Vorstellung seiner 
Omnipotenz 
Für das Gottesverständnis Israels ist der Glaube kennzeichnend. daß Gott 
geschichtsmächtig ist. So sind es geschichtsmächtige Taten. denen Israel 
seine Existenz als Volk Gottes verdankt (Ex 20, 2). Gottes Allmacht mußte 
aber solange unerkannt bleiben. wie man noch nicht zur Überzeugung von 
der Universalität des Macht- und Herrschaftsbereiches jHWHs gelangt 
war. Diese Universalität wurde mit der Entwicklung zum biblischen 
Monotheismus und dem damit verbundenen Schöpfungsglauben gewon-
11 Hans URS VON BALTIIAS .... R. Theodl"1lmatik IV: Das Endspiel. Einsiedeln 1983. 
205 f. 
)) G. ScHIWY. Abschied vom allmächtigen GOtt, 92. 
]4 Ebd. 107.105. 
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nenn. Denn istJHWH der eine und einzige Gon (Dtn 4, 35; Jes 40, 25-28; 
43, 10-13) und Schöpfer des Himmels und der Erde Oes 44, 24), dann muß 
cr eine die Welt umfassende Macht besitzen Oes 40, 26). 
Es sind nicht bestimmte Gottesnamen, die zeigen, daß JHWH 
allmächtig ist; die Bedeutung des Wortes schaddaj, das die Septuaginta mit 
1tCtvtoxQ(hoQ und die Vulgata mit omnipotens übersetzt, ist unsichcrl6• 
Daß Gott allmächtig ist, geht aus seinem Verhältnis zu r Welt und seinem 
freien H andel n hervor: JHWH ist der ewige Gott, der vor dem Dasein der 
Welt ex istiert Oes 40,28; 44,6; Ps 90,2) und dessen Macht sich auf alles 
erstreckt, was ist Oes 44, 24; Ijob 38). Auch wenn damit der Gedanke der 
crcatio cx n i hila, der ci ne n all mächtigen GOtt verlangt, noch nicht en'eicht ist, 
so existien neben jHWH nichts, was seinem Machtbereich entzogen wäre. 
Die abstrakte. in der Moderne sich durchsetzende Vorstellung. Gou 
könne alles machen, ist der Bibel fremd. Wenn hier gesagt wird, Gou 
vermöge all es, was er will und es geschehe, wenn er es will (Ps 135,6; 
jes 46, 10; Ijob 42,2) und ihm sei nichts unmöglich (Gen 18,14; Jer 32, 
17.27), so ist gemeint, daß Gones Macht sich durchsetzt und selbst 
Außergewöhnliches hervorzubringen vermag, vor allem - und dies ist 
für den biblischen Allmachtsbegriff entscheidend - neu es, ungeahntes 
Leben. 
Der GOtt der biblischen Überlieferung hat nicht nur die Macht, durch 
sein Wortdie Welt zu schaffen (Hebr I I, 3) und die Macht, .. zu tun, was er 
verheißen hat" (Röm 4, 21; vgl. 8, 13 H.), Er hat zudem die Macht, aus dem 
Tode zu erretten und neues Leben zu schenken (Hebr I 1, 19 u. ö.). Beim 
allmächtigen Gott der Bibel - dies ist später weitgehend aus dem Blick 
geraten - handelt es sich um einen Gott, .,der die Toten lebendig macht und 
das, was nicht ist, ins Dasein ruft'" (Röm 4, 17). Darin vo r allem erweist sich 
seine Macht und Herrschaft. An Gottes Schöpfungs- und Auferweckungs-
handeln zeigt sich, was die Macht Gottes vermag; ihr Wesen aber als Liebe 
erschließt sich in der Person j esu, der mit .. Vollmacht und Kraft" (Lk 4, 36) 
Gottes H errschaft gegenwärti g setzt, dessen Macht sich abe r in der Demut 
des Dienens (Mt 20,24-28; j oh 13, 13 f.) und in der Ohnmacht der 
Entäußerung (Phi l 2,5-8) zeigt. 
Wenn das NT Gott als Pantokrator, als Allherrscher bezeichnet (2 Kor 
6,18; Offb 1,8; 4, 8; 11 , 17; 15,3; 16,7; 19,6.15; 21, 22), knüpft es an die 
Septuaginta an : Allherrscher ist Gon, weil er die Macht über die ganze 
Schöpfung besitzt. Dies ist auch der Sinn des Bekenntnisses zu Gott, dem 
" Zur Entwicklung des biblischen Monotheismus vgl. neuerdings F. STOLZ, 
Einführung in den biblischen Monotheismus, Darmstadt 1996. 
)6 Vgl. Schaddaj, in: Bibel-Lexikon, hng. von H. HAAG, Zürich-Köln ' 1%8, 
1530. 
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allmächtigen Vater im Apostolicum und in den anderen chrisdichen 
G laubcnssymbola17• 
In der Patrislik kommt es zur begrifflichen Präzisierung, aber auch zur 
Veränderung des Allmachtsbegriffs in Schrift und kirchlichem Bekenntnis. 
Mit Hilfe der Lehre von der creatio ex nihi lo wird die Beschränkung der 
Macht Gottes durch eine ungewordene Materie überwunden und die 
unbedingte Freiheit Gottes, die keiner Notwendigkeit noch einem Bedürf-
nis unterliegt, herausgestellt. Die im Origcnismus vorgenommene Ein-
grenzung der Macht Gottes auf die faktische Welt wird vom kirchlichen 
Lehramt zurückgewiesen l8• Die trinitätstheologische Entwicklung macht 
es notwendig, das Allmachtsattribut auch dem Sohn und dem Geist 
zuzuschreiben}'. 
Einen Einschnitt stellt Augustinus Definition der Allmacht Gottes dar: 
Gott ist allmächtig, "weil er kann, was immer er will"~o. Dies ist noch nicht 
die spätere Vorstellung eines omnipotenten Gones, der alles machen kann. 
Denn Augustin bestreitet, daß Gott etwas, was seiner Vollkommenheit 
widerspricht oder in sich unmöglich ist, bewirken könne41 • Vor allem 
stOischer Einfluß aber führte in der Patristik dazu, von Gottes Allmacht 
verstärkt nun auch in bezug auf die Werke der göttlichen Vorsehung und 
Welterhaltung zu sprechen. Für das Verständnis des Deus omnipotens 
hatte d ies eine Bedeutungsverlagerung zur Folge, die durch den lateini-
schen Terminus "omnipotens" (omnia potest) befördert wurde. Gottes 
Allmacht verstand man nun in Analogie zur mensch lichen Wahl- und 
Handlungsfreiheit. 
Der entscheidende Umbruch im Verständnis der Allmacht Gottes 
wurde durch die mittelalterliche Unterscheidung zwischen der potentia 
Dei absoluta und der potentia Dei ordinata eingeleitet. Zunächst diente 
diese Unterscheidung dazu, die Freiheit Gottes und die Kontingenz der 
Schöpfung und ihrer O rdnung zu wahren: Weder geht die Schöpfung mit 
Notwendigkeit aus Gott hervor, noch ist Gottes Allmacht auf die 
bestehende Ordnung der Welt eingegrenzt. Im Spätmittelalter aber wurde 
aus der potentia Dei absoluta die absolutistische Macht eines Gottes, der 
sich über seine eigene Natur ebenso hinwegzusetzen vermag wie über die 
Gesetze der Logik: Ein solcher Gott konnte sündigen, lügen, Vergangenes 
ungeschehen machen und vieles andere mehr. Die potentia Dei abso luta 
war zur potentia Dei extraordinaria geworden, das heißt zu einer 
)7 Vgl. DH 2-22. 
JI Vgl. 01-1 410. 
" Vgl. DH 75; 451; 800 . 
..c Ench. 96. 
H Vgl. C. FAUST. 25, 6. 
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außerordentlichen Macht Gottes, die alles Bestehende außer Kraft setzen 
kann und daher unberechenbar ist42• 
Die moderne Vorstellung göttlicher Omnipotenz, wonach Gones 
Allmacht darin besteht, alles machen zu können, hat im spärmittelalterli-
ehen Allmachtsbegriff ihren Ursprung. Mit der neuzeitlichen Verschär-
fung des Theodizeeproblems aber wurde klar, daß eine Omnipotenz 
solcher An Gottes Existenz als zutiefst zweifelhaft erscheinen lassen 
mußH. Für die Theologie erwächst daraus die Aufgabe einer Neufassung 
des Allmachtsbegriffs. Da Gottes Macht wesentlich mit seiner Eigenschaft 
als Schöpfer zusammenhängt, kann ein angemessener Allmachtsbegriff nur 
über eine Reflex.ion auf das Verhältnis Gottes zur Welt gewonnen 
werden. 
4. Das freie Verhältnis Goues zur Welt als Horizont des 
Allmachtsbegriffs 
Der Zusammenhang von GOtt und Welt läßt sich bekanntermaßen 
unterschiedlich bestimmen: Der aristotelische Gou etwa steht in einem 
anderen Verhältnis zur Welt als der GOtt der biblischen Überlieferung: der 
unbewegte Beweger, der Zielu rsache aller Bewegung und Veränderung ist, 
existiert nicht ohne die Welt; er ist Teil eines notwendig bestehenden 
Ganzen. Dagegen würde Gott nach christlichem Verständnis auch dann 
noch existieren, wenn es die Welt nicht gäbe. Denn die Lehre von der 
creatio ex nihilo besagt, daß GOtt in völliger Freiheit, das heißt ohne 
Notwendigkeit und Bedürfnis, die Welt aus Nichts hervorbringt'"'. Dies 
setzt nun aber eine unendliche Kraft Gottes voraus, mit der Gott sich etwas 
so gegenübersetzen kann, daß er es seinem Sein nach hervorbringt. Im 
Verhältnis Gottes zur Welt entspricht dieser schöpferischen Kraft eine sich 
auf alle geschaffenen Dinge erstreckende und insofern allumfassende 
i2 Vgl. zum Ganzen: H. BLUMENBERG, Die Legitimität der Neuzeit, Frankfurt! 
Main 1966,99-210; Klo BANN .... CH, Die Lehre von der doppelten Macht Gottes bei 
Wilhelm von Ockham. Problemgeschichtliche Voraussetzungen und Bedeutung, 
Wiesbaden 1975; M. A. SCHM1DT, GotteS Freiheit, Macht und Güte im spätmiuelal-
terlichen Nominalismus, in: J. BRANTSCHEN - P. SELVATICO (Hrsg.), Unterwegs zur 
Einheit, Freiburg-Basel-Wien 1980,268-291, G. VAN DEN BRINK, Almighty COO, 
68-92. 
41 Zumindest. ~a~i~ ist Blumel!berg zuzustimmen. Zu~ Krit.i~ ~n .. Blumenber~s 
Thesen zur LegItimttat der Neuzett s. W. P.ANNENBERG, d ie Legtttmnat der Neuzeit. 
Gedanken zu einem Buch von Hans Blumenberg, in: DERS., Gouesgedanke und 
menschliche Freiheit, Göttingen 11978, 113-128. 
44 Vgl. R. SOKOLOWSKI, Tbe God of Faith and Reason. Foundation or Christian 
Theology, NOIre Dame 1982, 1-30; DERS., Eucharistie Presence. A Study in [he 
Theology of Disclosure, Washington D. C. 1994,3 ...... 54. 
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Macht Gottes. Gottes Allmacht hat also mit seiner schöpferischen Kraft zu 
tun. Von daher besitzt sie, auch wenn ihre Möglichkeiten wegen der 
unendlichen Kraft Gones auf das faktisch Bestehende nicht beschränkt 
sind. einen Terminus, auf den sie bezogen ist. Dies muß der Ausgangs-
punkt für eine Neufassung des Allmachtsbegriffs sein. 
In einem Beitrag für ein Gespräch mit Hans Jonas hat Ebcrhard jünge! 
die crealio ex nihilo als Akt der schöpferischen Selbstbegrenzung Gottes 
bestimmt und dabei von einer die Identität Gottes gefährdenden Kenose 
seiner Allmacht abgehoben. Durch den schöpferischen Akt ursprüngli-
chen Anfangens, genannt crcaljo, entäußert sich Gott nicht seiner Macht, 
sondern teilt sie mit dem von ihm Geschaffenen. Von einer Selbstbegren-
wng Gones ist hier nach Jüngel zu sprechen, weil sich Gon durch das, was 
er aus Liebe ermächtigt zu sein, in ein Verhältnis zu etwas setzt, das er selbst 
nicht ist15• Damit ist eine begriffliche Präzisierun g erreicht, die deutlich 
macht, daß Allmacht nach theologischem Verständnis nicht besagt, 
ungeteilt alle Macht zu besitzen. Der Begriff der Selbstbegrenzung Goltes 
steht zwar in der Gefahr, als eine Begrenzung mißverstanden zu werden, 
die Gou zu etwas Endlichem macht. Doch was Jüngcl im Blick hat, ist eine 
aus reiner Güte resultierende schöpferische Selbstbestimmung Gones 
durch das andere seiner selbst. 
Schon S0ren Kierkegaard wollte Gones Allmacht als die Macht seiner 
Güte verstanden wissen. In seinen ,.Renexionen über C hristentum und 
Naturwissenschaft" (1846) schreibt Kierkegaard: .Allein die Allmacht 
kann sich zurücknehmen, indem sie sich hingibt, und dies Verhältnis ist ja 
eben die Unabhängigkeit des Empfangenen, Gottes Allmacht ist darum 
seine Güte. Denn Güte ist sich ganz hingeben, aber dergestalt, daß man, 
indem man allmächtig sich selbst zurücknimmt, den Empfangenden 
unabhängig macht. Alle endliche Macht macht abhängig. Allmacht allein 
vermag unabhängig zu machen, aus dem Nichts hervorzubringen, was 
dadurch inneres Bestehen empfängt, daß die Allmacht sich ständig 
zurücknimmt. "46 
Eine Neufassung des Allmachtsbegriffs hat nun aber auch das Verhält-
nis der Allmacht Gones zur Freiheit des Menschen zu berücksichtigen. 
Und hier kann beides nur zusammen bestehen, wenn Gott neben der 
Freiheit des Menschen auch noch die durch den Menschen freigesetzte 
Eigenmacht des gewol lt Bösen anerkennt, die deshalb allein die Macht 
., VgL E.jÜNGEL. Gones ursprüngliches Anfangen als schöpferische Selbstbegren-
zung, 156-154. 
... S, KIERKEGAARD, Eine literarische Anzeige. Anhang: Reflexionen über Christen-
tum und Naturwissenschaft, in: Gesammelte Werke, 17. Abteilung, übersetzt von 
E. Hirsch, Düssc1dorf 1954, 124, 
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seiner Liebe, welche in Freiheit angenommen sein will, überwinden kann. 
Gou verhindert nicht das Böse oder macht es rückgängig, sondern er 
überwindet es. Dies ist Gottes Herrschaft, die j3um.A.t:lO WÜ Oeoü. Die 
bedrängenden Fragen der Theodizee sind damit nicht erledigt. Gehört aber 
zur schöpferischen Macht Gottes die gena nnte Anerkenntnis des anderen, 
dann z.wingt Auschwitz keineswegs zum Abschied von einem allmächtigen 
Gou. 
Mit di esem Ergebnis wird sich nun aber eine Theologie nicht zufrieden 
geben dürfen, die an einen GOlt verwiesen ist, der Leiden und Tod auf sich 
genommen haL Vielmehr muß die im Kreuz erfahrene Ohnmacht der 
Liebe als Ausdruck der Allmacht Gottes begreiflich gemacht werden. 
5. Die Macht der Liebe Gottes und ihr geschichtliches 
Hoffnungspotential 
Schon der theologischen Tradition galten die Menschwerdung Gottes in 
seinem Sohn und die Auferweckung des Gekreuzigten als Erweise der 
göttlichen Allmacht. In der neue ren Dogmatik wird Gottes Allmacht 
zumeist kreuzestheologisch als die Macht seiner den Tod überwindenden 
Liebe zu denken versucht. Im besonderen gilt dies für Eberhard Jüngcls 
Theologie des Gekreuzigten41 und H ans Urs von Balthasars Theodrama-
tikU, Als die Macht seiner freien Liebe wird Gones Allmacht auch in 
Wolrhart Pannenbergs Systematischer Theologie verstanden, doch 
geschieht dies hier im Kontext der Gones- bzw. Schöpfungslehre und 
Eschatologie·9• 
Eine systematisch-theologische Erörterung der Allmacht Gottes 
bedarf aber aus zumindest drei Gründen einer kreuzestheologischen 
Zcntrierung: I. macht das Kreuz - im Lichte der Auferweckung - Gones 
Wesen als Liebe offenbar; 2. führt es zur Ausarbeitung des trinitarischen 
Gottesgedankens, und 3. ist vom Kreuz her zu enrfahen, was der Glaube 
angesichlS der bedrängenden Fragen der Theodizee, ohne sie zum Ver-
Stummen bringen zu können, zu ~agen vermag. Denn das Ho(fnungspo-
tential des Gottes der biblischen Überlieferung, an das um der Opfer der 
Geschichte willen zu erinnern ist, besteht in der Macht seiner Liebe, mit der 
er am Menschen vom Anfang der Geschichte an festgehahen und mit der er 
sch ließlich in seinem Sohn Leiden und Tod auf sich genommen und ein 
neues, unvergängliches Leben eröffnet hat. 
47 V~l. Gon als Geheimnis der Welt. Zur Begründung der Theologie des Gekreu-
zigten 1m Streit zwischen Theismus und Atheismus, Tübingen J1978. 
41 Vgl. Theooram:uik IV: Das Endspiel (s. Anm. 32). 
49 Vgl. Systematische Thrologie I, Göuingen 1988,443.456; Systematische Thro-
logie H, Göttingen 1991, 188-201. 
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Wegen seiner Macht über Leben und Tod war und ist der Gottdcr Bibel 
der Adressat menschlicher Hoffnung, des Gebetes, aber auch der Klage. 
Dagegen kann man von einem Gott eigentlich nichts mehr erhoffen, 
erbitten oder erflehen, der seine Macht an die Schöpfung entäußere hat. Es 
ist wahr, daß die Fragen der Theodizee, einmal aufgeworfen, unabweisbar 
bleiben; wahr aber ist auch, daß auf sie nur Gou selbst eine letzte Antwort 
geben kann. Die in Kreuz und Auferweckung Christi begründete escha-
tologische Hoffnung auf Vollendung, zu der auch das Gericht über die 
Geschichte gehört, vertraut darauf, daß diese Antwort nicht ausbleiben 
wird. Doch wie die Schöpfung aus dem NichlS setzt diese Hoffnung einen 
allmächtigen Gott voraus. . 
D ie Allmacht des Gottes der biblischen Überlieferung ist nicht die 
Omnipotenz des Alles~ machen~Könnens, gleichwohl bleibt sie von der 
gegenwärtigen Allmachtskritik nicht unbetroffen. So ist der von jonas, 
Moltmann und Schiwy geforderte Abschied vom allmächtigen Gott mit 
einer Veränderung am jüdisch-christlichen Gottesbegriff verbundenso. 
Doch es ist nicht ein ohnmächtiger, der Erlösung bedürftiger GOtt, den die 
Greue! von Auschwitz fordern, sondern eine Neufassung des Allmachts-
begriffs. Denn ohne allmächtig zu sein, könnte kein qOtt auf Auschwitz 
eine Antwort geben, die aber vom Gott der bib lischen Uberlieferung, da er 
ein Gott der Liebe und zugleich der Gerechtigkeit ist, erwartet werden 
muß. 
Was mit dem Allmachtsbegriff zur Diskussion steht, ist die Freiheit 
Gottes. Solange diese in Analogie zur menschlichen Wahl- und Hand-
lungsfreiheit gedacht wird, muß Gottes Allmacht als uneingeschränkte 
Willkürfreiheit erscheinen, der alles zu tun möglich ist. Doch dieser 
Freiheitsbegriff ist ungeeignet, Gottes Allmacht angemessen zu denken. 
Goues Freiheit und seine Allmacht müssen mit seiner Schöpfermacht und 
der Freiheit zum Guten und Bösen, die durch den Menschen gesetzt wird, 
zusammengedacht werden. Weil dies bekanntermaßen eines der schwie-
rigsten, nie endgü ltig zu lösenden Probleme der Theologie ist, bleibt der 
allmächtige GOtt eine Herausforderung für das Denken. Er bleibtdies auch 
wegen des Theodizeeprob lems, auf das eine rationale Antwort nach Art 
der Philosophie unmöglich ist, das d ie christliche Gottesrede aber weder 
zur Sprachlosigkeit noch zum Abschied vom allmächtigen Gott füh ren 
darf. 
» W. GRossund K.~J . KUSCHE!.. wollen in Moltmanns Theologie des ohnmächtigen 
und leidenden Goues gar eine aus dogmatischen Eigeninteressen motiviene "Mani-
pulation" des biblischen Gouesverständnisses sehen. Vgl. .. Ich schaffe Finsternis und 
Unheil! ", 187.216 f. 
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DOROTHEA SATTLER 
Einheit im Ursprung - Einheit 1m Wesen 
Zugänge zum trinitarischen Monotheismus 
in der östlichen und in der westl ichen Christenheit1 
I. Die Fragestellung 
Die christliche Ökumene lebt von Begegnungen. Am 23. April 1990 gab 
Papst Shenouda 1II., der koptisch-orthodoxe Patriarch von Alexandria, 
einen Empfang für eine internationale ökumenische Kommission, die sich 
in einem Kloster in Kairo zusammengefunden hane, um den bilateralen 
Dialog zwischen der Koptisch-c5'rthodoxen Kirche und der Römisch-
Katholischen Kirche fortzufüh ren. Der Bericht des Sekretärs der Kom-
mission hält fest, daß seine Heiligkeit Papst Shenouda die Mitglieder der 
Kommission willkommen hieß und die Fragen bestimmte, die nach seiner 
Ansicht diskutiert und beantwortet werden soOtcn2, 
Auf der Tagesordnung stand ein Thema, das als die älteste ökumenische 
Kontroverse gi lt): die Frage nach dem H ervorgang des Heiligen Geistes aus 
Gott-Vater allein oder aus dem Vater und dem Sohn (filioque), Vom 
Hervorgang des Geistes auch aus dem Sohn spricht nur die westlich-
lateinische Fassung des sogenannten "Großen Credo", des Nizäno-
Konstantinopolitanums, nicht aber der im 4, Jahrhundert formulierte, 
ursprünglich griech ische Wortlaut dieses G laubensbekenntnisses4, Das 
I Geringfügig bearbeitete Fassung der Öffentlichen Vorlesung im Rahmen des 
Habilitationsverfahrens am 17. 7. 1996 im Fachbereich Katholische Theologie der 
Johannes Gutenberg - Universität, Mainz. In tiefer Dankbarkeit widme ich die 
fo rmulierten Gedanken meinem Lehrer, Theodor Schneider. 
1 Vgl. den Bericht der Internationalen Gemischten Kommission für den Dialog 
zwischen der Koptisc.h-Orthodoxen Kirche u,nd der Katholischen Kirche, in: Doku-
mente wachsender Übereinstimmung (DwÜ), ßd, 2, hrsg. von H. MEYER u.a., 
FrankfurtlM.-Paderborn 1992,576 f. 
l Harding Meyer, der langjährige evangelisch-lutherische Leiterdes Ökumenischen 
I,nstituts,i~ Straßburj' bezei~hnet ?ie Fi lioque-Ko~tro .. verse als "un des probl~mes ~e 
I oecumemsme les p us anClens, smon le plus anClen (H, MEYER, ConciuslOn, m: 
L'experience de Dieu et le Saint Esprit. Immediatete et mediations. Actes du Colloque 
organise par les Facu ltCs de theologie et le Centre d 'ctudes occumeniques de 
Strasbourg, Paris 1985,2 14-216, hier 214). 
4 Vgl. zur ökumenischen Kontroverse um die westlich-lateinische Einfügung des 
fil ioque in das Nizäno-Konstantinopolitanum aus jüngerer Zeit: W. ULLMANN, Das 
filioque als Problem ökumenischer Theologie, in: Kerygma und Dogma 16 (1970) 
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Ziel der Kommissionsarbeit im April 1990 in Kairo war es, Verständnis der 
jeweiligen Positionen zu erzielen. Die Dialogrunde endete - wie oft bei 
ökumenischen Treffen - mit der ernüchternden Erkenntnis, daß weitere 
Studien zu einzelnen Fragestellungen angefertigt werden müßten. 
Am 29. Juni 1995, am Fest der Apostel Pctrus und Paulus, hielt der 
Patriarch des Abendlandes und Bischof von Alt-Rom, Papst Johannes 
PaulII., eine Predigt im Petersdom - in Anwesenheit des Ökumenischen 
Patriarchen von Konstantinopel, .Banholomaios L In seiner Homilie 
erinnerte Johannes Paul 11. an die Übereinkünfte, die von der Internatio-
nalen Kommission für den Dialog zwischen der Römisch-Katholischen 
Kirche und der O rthodoxen Kirche in der Frage des H ervorgangs des 
Geistes aus Gou-Vater und in der Frage des Verhältnisses zwischen 
Christus Jesus und dem H ei ligen Geist bereits erzielt wurden!. Der Papst 
beauftragte seinen Rat zur Förderung der Einheit der Christen, den 
orthodoxen Schwesterkirchen die aus römisch-katholischer Sicht erreichte 
Klärung dieser Fragen schriftlich darzulegen. Ein entsprechendes Papier 
hat der Einheitsrat Ende 1995 veröffentlicht6. 
58-76; "Der Heilige Geist im Widerstreit": Concilium 15 (1979) H.10; Geist Gottes -
Geist Christi. Ökumenische Überlq;ungen zur Filioque-Kontrov ... rse. B..-richt und 
Vorträge zweierTagungen aufSchloß,Klin~ ... nt~al (Fra~kr"'lch~, huS' vo':! L. VISCHE~. 
Fnnkfurt 1981; J.-M. GARR1GUES, L Esprit qUI du "Pere! L Esprn-Samt dans la vle 
triniuire elle probleme du filioque, Paris 1981; E.-ehr. StrITNER, Das nizäo-
konstantinopeler Glaubensbekenntnis und unser Dialog mit der orthodoxen Kirche. 
in: Theologisch-praktische Quartalschrift 129 (1981) 317- 327; Glaubensbekenntnis 
und Kirchengemeinsohafl. Das Modell des Konzils von Konstaminopel (381), hrsg. 
von K. LEHMANN und W. PANNENBERG, Fr ... iburg-Göttingen 1982; H. MEYER, La 
situation acrudte du dialogue oecumenique sur le filioque. in: Revue d'hinoire et de 
philosophie rdigieuses 64 (1984) 12-26; L'puperience de Dieu elle Saim Esprit 
(Anm. 3); E. L. MASCAl.l.. The Triune God. An EcumenicaJ Study. Worthing 
1986. 
, Vgl. das Dokument der Gemischten Internationalen Kommission für den 
theologischen Dialog zwischen der Römisch-Katholischen Kirche und der Orthodo-
xen Kirche "Das Geheimnisder Kirche und der Eucharistie im Licht des Geheimnisses 
der Heiligen Dreifaltigkeit" (1982), in: DwÜ 2 (Anm. 2) 533 (Nr. 6). Nach diesem 
Dokument können Orthodoxe und Römisch-Katholische Christen bereits gemeinsam 
sagen, daß der "Geist. der vom Vater als der einzigen Quelle in der Dreifaltigkeit 
ausgeht (Joh 15, 26), für uns der Geist der Sohnschah geworden ist (Röm 8, 15), wcil er 
auch der Geist des Sohnes ist (Gal 4,6), uns in besonderer Weise in der Eucharistie 
mitgeteilt wird. und zwar durch den Sohn, auf dem er in der Zeil und in Ewigkeit ruht 
Uoh 1,32)" (,bd.). .. 
, Vgl. Die griechische und die latcinische Uberlieferung über den Ausgang des 
H ... iligen Geistes. Eine KlarstellunIl in Verantwortung des Päpstlich ... n Rates zur 
Förderung der Einheit der Christen, m: Una Saneta 50 (1995) 3 16-324. Der Einheitsrat 
knüpft an die erz.iclten Gesprächsergebnisse an, referien die Vätertradition im Onen 
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Auch dieser Text wird die von Johannes PaullI. erhoffte Einheit der 
orthodoxen und der römisch-katholischen Christen vor Beginn des 3. 
Jahrtausends vermutlich nicht wiederherstellen können. Auf unserer Seite, 
der römischen im Gesamt der christlichen Katholizität, haben wir nach 
Meinung orthodoxer (und auch reformatorischer) Theologen zumindest 
noch ein größeres Problem zu lösen: die Suche nach einer biblisch-
theologisch begründeten, für alle christlichen Kirchen akzeptablen Gestalt 
des dem Bischof von Rom seit dem Altertum zugestandenen Primats7, 
Aber auch die Orthodoxie scheint derzeit untereinander tief zerstritten. Es 
entspricht ökumenischer Erfahrung, daß die Stärkung der konfessionellen 
Identität, der Gemeinsamkeit innerhalb der einzelnen Kirchen, auch den 
ökumenischen Prozeß fördert. Innerkonfessionelle Einigungsbemühun-
gen sind zumeist Reformbewegungen und daher Wege zur Miete des 
christlichen Glaubens. Nach dieser Mitte suchen die anderen Konfessionen 
ebenso. Dort könnten wir uns treffeni. 
Die hier behandelte Fragestellung hat viele Aspekte. Ich werde mich in 
meinem Beitrag auf drei konzentrieren: (I) Die von Einzelheiten zunächst 
absehende Charakterisierung des östlichen Typs des trinitarischen Mono-
theismus als eines Denkens der Einheit Gones im Ursprung im Unter-
schied zum westlichen Typ, der bei der Vorstellung von der Einheit im 
Wesen Gottes ansetzt, deckt die theologischen Hintergründe der Kontro-
verse um die westlich-lateinische Einfügung des Filioque in den Text des 
G laubensbekenntnisses auf. Diese Kontroverse hat eine lange Geschichte, 
an der politische Herrscher, Päpste und theologische Denker mitgeschrie-
und im Westen und skizzien die geschichtlichen Hintergründe der Einfügun$ de's 
Filioque in den Text des G laubensbekenntnisses. Deutlich spricht sieh der Einheitsrat 
dafür aus, das Filioque so zu interpretieren, daß dabei die Lehre von der Monarchie des 
Vaters nicht geleugnet werde. Demnach hat bdas Filioque seinen Platz in einem 
theologischen und sprachlichen Zusammenhang, der verschieden ist von jenem der 
Bekräftigung der alleinigen Monarchie des Vaters, des einzigen Ursprungs des Sohnes 
und des Geistes. Gegen den im Westen noch starken Arianismus sollte es die Tatsache 
hervorheben, daß der Heilige Geist dieselbe göttliche Natur besitzt wie der Sohn, ohne 
indes die eine Monarchie des Vaters in Frage zu S(ellen" (ebd., 318). 
1 Vgl. aus jüngster Zeit: Das Papslamt - Anspruch und Widerspruch. Zum Stand des 
ökumenischen Dialogs über das Papstamt, hrsg. vom Johann-Adam-Möhler-Institut, 
Münster 19% (Ut.). 
• ..Alle Christgläubigen sollen sich bewußt sein, daß sie die Einheit der Christen um 
so besser färdern, ja s0t::ar einüben, je mehr sie nach einem reinen Leben gemäß dem 
Evangelium streben. Je Inniger die Gemeinschaft ist, die sie mit dem Vater, dem Won 
und dem GeiS( vereint, um so inniger und leichter werden sie imstande sein, die 
gegenseitige Brüderlichkeit zu vertiefen" (Ökumenismusdekret des 2. Vatikanischen 
Konzils, Unitatis Redintegratio, Nr. 7). Es sind die Schritte zur Mitte, die Christen 
einander näherbringen: vgl. Gemeinsame römisch-katholis<:he evangelisch-lutherische 
Kommission, Das Herrenmahl, Frankfun/ M.- Paderborn 1978,44 f (Nr. 75). 
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ben haben. Ich werde an die wichtigsten Phasen dieser Geschichte und an 
die gescheiterten Unionsbemühungen zwischen den Kirchen des Ostens 
und den Kirchen des Westens erinnern. (2) pie bleibende Bedeutung der 
Kontroverse ist in dem reichen Schatz der Überlegungen zu sehen, die in 
der theologischen Tradition aus ihrem Anlaß angestellt wurden. Welche 
Wege haben die, die sich im Osten und Westen des Römischen Reiches 
zum christlichen Glauben bekannten, gefunden. um sich den unvorstell-
baren GOtt doch vorstellen zu können? Welche Wone, welche Bildreden 
hahen sie verwendet, um das Verhältnis von Jesus Christus und dem 
Heiligen Geist zu bestimmen? Wie läßt sich sagen, daß heide - Sohn und 
Geist - auf je eigene Weise zum Vater gehören, mit ihm eins sind, und doch 
von Lhm und untereinander unterschieden bleiben? Ich möchte die 
gemeinsame Ausgangsbasis des trinitätstheologischen Denkens darstellen 
und die unterschiedlichen Anliegen des östlichen und des westlichen 
Modells eines trinitarischen Monotheismus skizzieren. (3) Abschließend 
stelle ich Überlegungen zu einem zukünftigen Um~ang mit der bespro-
chenen Thematik an. Ich werde dabei unterscheIden zwischen einer 
möglichen Lösung der Filioque-Problematik, wie sie sich in der ch ristli-
chen Ökumene derzeit abzeichnet, und den christologisch-theologischen 
Fragen, die auch dann noch zu bedenken sind. 
An die grundlegende, der Theologie immer aufgegebene, in der 
Trinitätstheologie ganz besonders bedrängende Frage nach der Sagbarkeit, 
der Besprechbarkeit des Wesens Gottes, werde ich da und dort in neuen 
Formulierungen erinnern. Nicht wenige meinen, die beste Theologie sei 
die, die vor dem Geheimnis Gottes verStummt. Auch Kar! Rahner war 
dieser Ansicht - doch wußte er viele Gründe, vor dem .. seligen Verstum-
men" noch eine Zeitlang von Gott zu sprechen9• 
2. Zur Geschichte der Kontroverse um das Filioque 
Die christlichen Konfessionen versprechen sich gegenwärtig sehr viel von 
einer gemeinsamen Auslegung des nizäno-konstantinopolitanischen Glau-
, ~ Wir reden von Gou, von seiner Existenz, von seiner Persönlichkeit, von drei 
Personen in Gott, von seiner Freiheit, seincm uns verpflichtcnden Willen us!.; wir 
müssen dies selbstverständlich. wir können nicht bloß von Gott schweigen, weil man 
dies nur kann, wirklich kann, wenn man zuerst geredet hat- (K. RAHNER. Erfahrungen 
eines katholischen Theologen, in: Vordem Geheimnis Goues den Menschen verstehen. 
Karl Rahner zum 80. Gebunsug, hrsg. von K. LEHMANN, München-Zürich 1984, 
IOS-1I9, hier 106). 
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bensbekcnntnisses10• Im dritten Teil dieses Bekenntnisses, dem geisttheo-
logischen, findet sich jene Formulierung, die den Streit zwischen Ost und 
West auslöste: Wir glauben an den Heil igen Geist, der vom Vater 
ausgeht. 
2.1 Das nizäno-konstantinopolitanische Glaubensbekenntn is von 381 
Die Frage, ob das nizäno-konstantinopolitanische Glaubensbekenntnis 
seinen Namen zu Recht trägt, gehört zu den vieldiskutierten in der 
historischen Forschung lL • Auch wenn der größere Teil der Kirchenhisto-
riker gegenwärtig (wieder) die Auffassung vertritt, die .. 150 Väter" 
(vorwiegend Bischöfe der Provinzen Pomus und O riens, aus dem 
Nordosten also der heutigen Türkei) hätten bei ihrer Versammlung im Jahr 
381 in Konstantinopel unter anderem auch dem Text eines Glaubensbe-
kenntnisses zugestimmt, so sind doch die genaueren Umstände der 
Formulierung dieses Credos noch immer umstritten. In den zeitgenössi-
schen Quellen ist ein Symbolon von Konstantinopel nicht erwähnt. Die 
Konzilskanones behandeln Fragen, die damals möglicherweise als wichti-
ger empfundenen wurden: Sie legen in Kanon 3 den Ehrenprimat des 
Patriarchen von Konstantinopel innerhalb der Patriarchate des Ostens fest 
und widerstreiten damit Bemühungen des Patriarchen von Rom, auf dem 
Weg über das Patriarchat von Alexandria seinen Einfluß im Osten zu 
wahren. 70 Jahre lang war das Credo von Konstantinopel eher vergessen. 
Die auf dem Konzil vo n Chalzedon 451 versammelten Väter machten den 
Text zum Ausdruck auch ihres Glaubens und bewirkten eine Rezeption 
des Bekenntnisses in der gesamten damaligen Christenheit. 
10 Vgl. Gemeinsam den einen Glau~n bekennen. Eine ökumenische Auslegung des 
apostolischen Glaubens, wie er im Glaubens~kenntnis von Nizia- Konsuntinopcl 
(381) bekannt wurdc, hrsg. von der Kommission für Glaubcn und Kirchenverfassung 
dcs Ökumenischen Rats der Kirchen, FrankfurtlM.-Paderborn 1991. 
!! Vgl. als Einführung in die Forschungsdiskussion: J. N. D. KELLY, Altchristliche 
Glaubens~kennmiue. Geschichte und Theologie, Göltingen l l993 (Nachdruck von 
1971) 291- 327; W.-D. HAUSCHILD, Das trinitarische Dogma von 381 als Ergebnis 
verbindlicher Konsensusbildung, in: Glau~ns~kenmnis und Kirchengemeinschaft 
(Anm. 4) 13-48, bcs. 14-31; B. SCHULTZE, Die Pneum:uologie des Symbols von 
Konm.minopel als abschlicßendc Formulierung der griechischen Theologie 
(38 1- 198 1),10: Orientalia Christiana Periodica 47 (198 1) 5-54; DERS., Das Nicacno· 
constantinopolitanum und das Filioque, in: Orientalia ChriStiana Periodica 35 (1%9) 
3J.4-316; L. PERRONE, Von Nicaea (325) nach Chalcedon (451).. in: Geschichte der 
Konzilien. Vom Nicaenum bis zum Vaticanum 11, hrsg. von G. ALBERIGO, Düssddorf 
1993, 69-83. 
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Der Text des Glaubensbekenntnisses von Konstantinopel ' l ist trinita-
risch strukturiert. Sein liturgischer Ort ist die Taufe auf den Namen des 
Vaters, des Sohnes und des H eiligen Geistes. In Zustimmung zu der in 
Nizäa 325 cTStrincncn Formulierung im zweiten Artikel, dem christolo-
gischen Bekenntnisteil. halten die Väter in Konstantinopel daran fest, daß 
der Sohn, Jesus Christus, dem Vater "wesensgleich" (61.iOouOtO~ homo-
ousios) ist. Der dritte Artikel des Bekenntnisses, der pncumatologische 
Teil, ist ein Bekenntnis zur Wesensgleichheit von Vater und Geist, ohne 
daß diese begrifflich so bezeichnet würde. Das KenziJ bekennt seinen 
Glauben an die Göulichkcit des Geistes, ohne den umstrittenen Begriff 
6~OOUOlOIi zu verwenden. Auf diese Weise wollten die Konzilsteilnehmer 
ein Anliegen des Kaisers Thcodosius aufgreifen und die Einheit im 
Glauben herstellen, um die Gemeinschaft im Römischen Reich zu stärken. 
Im 4. Jahrhunden widersetzte sich eine recht disparate Gruppe von 
Bischöfen einer Übernahme des christologischen 6~lOOUOl~ von Nizäa in 
den pneumatologischen Zusammenhang. Durch einen Rückgriff auf 
biblische Formulierungen sollte die Zustimmung dieser Theologen 
erreicht werden, die die spätere Geschichtsschreibung Pneumatomachen 
(Geistbekämpfer) nannte. 
Das Bekenntnis von Nizäa 325 haue den langen christologischen 
Ausführungen einfach den schlichten Satz: .,und an den Heiligen Geist'" 
(glauben wir), hinzugefügt. Das Geistbekenntnis von Konstantinopel 38 1 
ist dagegen reich an Aussage und nachdrücklich in der Betonung der 
Göttlichkeit des Geistes: Wir glauben an den Heiligen Geist, den Herrn 
und Lebensspender. Diese in der Liturgie verwendete deutsche Überset-
zung nimmt dem im griechischen Original dreifach attributiv formulierten 
Bekenntnis zur Göttlichkeit des Geistes einen Teil seiner Wirkung: 
n:U:n:EUO~lEV EV; -co 1tVE{l~lU 'tO liytOv. -co xilQtov xai ~own:0l6v. Biblische 
Redeweise wird in dieser Bekenntnisaussage aufgegriffen: .Heilig· ist 
Gottes Geist: anders als alles Geschaffene; einer allein ist heilig: Gott allein . 
• Herr-lieh · , so müßte man wört.lich übersetzen, ist Gottes Geist: Er ist der 
Kyrios wie Christus und wie Adonai-Jahweh. ",Lebensschaffend" ist 
Gottes Geist: lebensstiftend und lebenserhaltend in seinem göttlichen 
schöpferischen Wirken. Auch die Formulierung vom Hervorgang des 
Geistes aus dem Vater greift auf biblische Rede zurück: Nach dem Zeugnis 
des Johannesevangeliums verheißt Jesus in seinen Abschiedsreden den 
.. Geist der Wahrheit, der vom Vater ausgeht" Uoh 15,26). Angesichts der 
Göttlichke it des Geistes gebührt ihm d ie gleiche Anbetung und Verehrung 
wie Vater und Sohn. In anderer Sprachgesta lt ist auch dies ei n Bekenntnis 
zur" Wesensgleichheit" von Vater, Sohn und Geist: Homo-timie setzt 
11 Vgl. DH 150. 
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Homo-ousie voraus. Wer wie Gon verehrt wird, ist wie Gott. Als wirksam 
hat sich Gones Geist im Wort der alttestamentlichen und der neutesta-
mentlichen Prophetinnen und Propheten erwiesen. 
2.2 Die Aufnahme des Filioque in den Bekenntnistext des Westens 
Dcr Osten und der Westen gingen früh schon eigene Wege in der 
Trinitätstheologiell• AngesichlS der übereinstimmenden Meinung nahezu 
aller Theologen im Westen (allen voran des einflußreichen Augustinus), die 
Aussage des Hervorgangs des Geistes aus dem Vater allein gefährde das 
Bekenntnis zur Einheit des göttlichen Wesens, mag es verwundern, daß die 
Päpste sich lange Zeit eher schwer taten, einer Veränderung des Wortlautes 
des Nizäno-Konstantinopolitanums zuzustimmen. Zwar stand angesichlS 
einiger kirchenpolitischer Kanones weder das Konzil von Konstantinopel 
noch das von Chalzedon im Westen in hohem Ansehen, doch sollte wohl 
das ohnehin gespannte Verhältnis zwischen dem westlichen und dem 
östl ichen Teil der C hristenheit nicht zusätzlich belastet werden. 
In lokalen Bekenntnistexten und synodalen LehrenlScheidungen in 
Span ien und Südfrankreich tauchte die Rede vom doppelten Hervorgang 
des Geistes aus dem Vater und dem Sohn bereits im 5. Jahrhundert aufl4 • 
Diese Entwicklung verstärkte sich durch das Erfordernis, die im Westen 
verbreitetcn subordinatianischen Tendenzen abzuwehren. Vor allem der 
dem Arianismus nahestehende Priszillianismus neigte dazu, den Sohn dem 
Vater unterzuordnen. Eben einer solchen fnterpretation der trinitanschen 
Vcrhältnisse schien das Glaubensbekenntnis von Konstantinopel zusätz-
lich Nahrung zu bieten, da es allein vom Vater aussagt, "Ursprung" zu sein 
- und Zwar vom Sohn und vom Geist. 
Ich verzichte hier darauf, die Zunahme der Belege für das Filioque im 
Westen im einzelnen darzustellen. Bedeutsam war insbesondere sein 
Vorkommen im pseudo-athanasianischen Bekenntnis .. Quicumque"u. 
Wichtig ist mir jedoch anzumerken, daß' der offene Streit um das rechte 
IJ Vgl. B. OE MARGERIE, La Trinitc Chrctienne d<llns L'lIistoire, PUlS 1975; 
Y. CONGAR, Der H eilige Geist, Freiburg-Basel-Wien 1982,338-453; F. CoURTH, 
Trinität. In der Schrift und in der Patristik, Freiburg-Basel-Wien 1988 (lIDG IlIb); 
D. RITSCHL, ZurGcschichte der Kontroverse um das Filioque und ihrer theologischen 
Implikationen, in: Geist Gottcs - Geist Christi (Anm. 4) 25-42; W. KASPER, Der Gott 
Jesu Christi, M<IIinz 1982, 26<4-273. 
I. Vgl. D. RITSCHL. Zur Geschichte der Kontroverse um das Filioque(Anm. 13) 27; 
W. KASPER, Der Gon Jesu Christi (Anm. 13) 269. 
U Vgl. D!-f 75. 
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Modelt trinitarischen Denkens erst ausbrach, als Kar! der Große sich im 
Westen nachdrücklich für die Aufnahme des Filioquc in den Text des 
Glaubensbekennwisses einsetztei'. Er traf dabei auf den erbitterten 
Widerstand des damaligen Papstes. Leo TIT. kämpfte (gewiß auch im Sinne 
eines ja nicht immer schädlichen römischen Konservatismus, mehr aber aus 
dem eigenen Interesse, sich weder dem Kaiser zu beugen noch den 
Provinzen) für ein Festhalten am ursprünglichen Wortlaut des Nizäno-
Konstantinopolitanums, ohne dabei allerdings die Rechtgläubigkeit des 
Filioque zu bestreiten. Leo argumentierte in kluger Weise mit der 
Überlegung, daß nicht alles, was wahr ist, auch im Glaubensbekenntnis 
steht. 
In der durch den Anspruch des Westens auf Bulgarien ausgelösten 
Krise im Verhähnis zwischen der östlichen und der westlichen Chri sten~ 
heit am Ende des 9. Jahrhunderts fungierte das Filioque als ein theologi~ 
scher Zankapfel. Aber auch dieser Streit, der mit dem Namen des 
Patriarchen Photius verbunden ist, endete noch ohne eine offizielle 
Aufnahme des Filioque in den Text des Credos. Erst Papst Benedikt VIII. 
gab 1014 dem Druck von Kaiser Heinrich 11. nach und stimmte der 
Verwendung des Nizäno-Konstantinopolitanums in der aus Anlaß der 
Kaiserkrönung gefeierten Eucharistie zu und in diesem Zusammenhang 
auch der um das Filioque erweiterten Fassung des Textes. 
2.3 Gescheiterte mittelalterliche Unionsbemühungen 
Die Gemeinschaft der Kirchen des Ostens und des Westens zerbrach nicht 
an der Frage des Filioque. Im Jahr 1054, dem Jahr der wechselseitigen 
Exkommunikation der Patriarchen von Rom und von Konstantinopel, das 
g~wöhnlich als Datu'? des vorläufig~endgüh.igen Ze:würfnisses. angegeben 
wIrd, waren es letztlIch erneut vor allem WIderstreitende GebletsanSpTÜ-
ehe, die den Bruch bewirkten. Die wohl größte Belastung hat das 
Verhältnis der östlichen und der westlichen Christenheit dann durch die 
Eroberung und Zerstörung von Konstantinopel zu Beginn des 4. Kreuz-
zugs 1204 erfahren l7. 
Das 4. Laterankonzil formulierte 1215, der Heilige Geist gehe "aus 
beiden" , aus Vater und Sohn, hervor (Spiritus Sanctus ab utroque 
I' Vgl. R. G. IlEATIi, The Western Schism of the Franks and the ,Filioque', in: 
Journal of Ecclesiastical Hislory 23 (1972) 97-113. 
17 Vgl. P. NEUNER, Kleines Handbuch der Ökumene, Düsseldorf 1984, 32f. 
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procedens)18. Auf den beiden mittelalterlichen Unionskonzilien '9, dem 2. 
Konzil von Lyon 1274 und dem Konzil von Ferrara-Florenz 1438/39, 
gaben die östlich-orthodoxen Delegierten zwar formell ihre Zustimmung 
zur Einfügung des Filioque in den Credo-Text, eine entsprechende 
Rezeption der aufgedrängten Einigungsformeln blieb im Osten aber aus. 
Im Blick auf die gegenwärtige Gesprächssituation ist es wichtig, daß die 
westlichen Bischöfe in Lyon 1274 deutlich sagten, der Westen lehre nicht 
den Hervorgang des Geistes aus zwei Prinzipien, vielmehr bildeten Vater 
und Sohn gemeinsam nein Prinzip" bei ihrem Hervorbringen des Geistes20• 
Das im Sommer 1439 in Florenz verfaßte Dekret über die Union mit den 
Griechen wiederholt zwar die Lehre von Lyon, ist im Ton aber viel 
freundlicher und enthält vor allem eine Formulierung21, auf die die heutige 
ökumenische Debatte zurückgreifen kann: Spiritus Sanctus ex Patre per 
Filium procedit (der Heilige Geist geht aus dem Vater durch den Sohn 
hervor). 
Welche trinitäts theologischen Konzepte stehen hinter der Frage nach 
der Rechtmäßigkeit und der Rechtgläubigkeit des Bekenntnisses zum 
Hervorgang des Geistes aus dem Vater oder- zum Hervorgang des Geistes 
aus dem Vater und dem Sohn? Eine Betrachtung der unterschiedlichen 
trinitätstheologischen Ansätze im Osten und im Westen hat im öku-
menischen Gespräch weitergeführt. Auf ihren gemeinsamen Ausgangs-
punkt und auf die theologischen Differenzen will ich nun näher ein-
gehen. 
11 Vgl. DH 805. Der zeilgeschichtliche Anlaß dieser lehramtlichen Aussage waren 
Thesen vonJoachim von Fiore. Dieser meinte, die U merscheidung zwischen dem einen 
Wesen Gottes und den drei göttlichen Personen führe in Konsequenz zu einer 
.. Vierfaltigkeit~. Das Konzil widersprach dem mit dem Hinweisdarauf,daß Wesen und 
Personen in Gott nicht als gesonderte Größen gedacht werden dürfen. In diesem 
Zusammenhang lag es nahe zu betonen, der Geist gehe ausderWesenseinheit von Vater 
und Sohn hervor. Ostliche Theologen nahmen diese Position des Westens 7.um Anlaß, 
nicht frei von Spot! zu mutmaßen, nach westlicher Oberzeugun~ müsse der Geist sich 
selbst hervorbrtngen, da auch er ja teilhabe an dem einen göttlIchen Wesen. 
19 Vgl. H .-J. SIEBEN, Die friih- und hochmittelalterliche Konzilsidee im Kontext der 
,Filioquc'-Konrroverse, in: Tradirio 35 (1979) 173- 207. 
10 .. Spiritus Sanctus aeternaliter ex Patre er Filio, non tanquam ex duobus principiis, 
sed tanquam ex uno principio, non duabus spirationibus, sed unica spiratione procedit~ 
(O H 850). 
11 Vgl. DH 1301. 
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3. Die östliche und die wesrl iche trinitätstheologische Tradition 
3.1 Die gemeinsame Basis: Der Tomus von 381 
Das herausragende theologische Ergebnis der Beratungen 381 in Konstan-
tinopel war der sogenannte Tomus des Konzils, ein Lehrschreiben. Der 
O rigina ltext dieses Tomusll ist zwar nicht überliefert, sein Inhalt aber 
bekannt, da eine nach Jahresfrist 382 erneut in Konstantinopel tagende 
Synode diesen Text rekapitulierte, um in einem Schreiben die bischönichen 
Brüder im Westen über den rechten Glauben zu belehren. In diesem Brief 
der östlichen Bischöfe an die westlichen ist jene trinitätslheologische 
.Sprachregelung" enthalten, deren Entfaltung sich mit den großen Namen 
von Bischöfen aus Kappadozien, Basilius, Gregor von Nazianz und 
Gregor von Nyssa, verbindet2J• Ihnen nachsprechend, bekennen Christen 
in Ost und West: Gott ist ein Wesen in drei Personen. 
Zwei Errungenschaften begrifflicher Art sind das Verdienst dieser 
Theologen: (I) Zum einen unterscheiden sie zwischen Begriffen, die Gones 
Einheit benennen, und Begriffen, die Gottes dreifache .. Erscheinung", 
• Wirkweise" und .Gestalt" benennen. Gott ist einer in seiner Gottheit 
(Oeool/i), in seiner Stärke und Kraft (ÖUVClI-lV;) und in seinem Wesen (ouala) 
- Gon ist "einer". Das christliche Gottesbekenntni s ist ein monotheisti-
sches Bekenntnis. In anderen Begriffen redet der Tomus von Konstanti-
nopel von Gottes Dreiheit; .,Drei" werden die göttlichen Hypostasen 
(tmOo-taau;) oder die göttlichen Personen (1tQoaw1tov) genannt. Die erste 
wichtige Erkenntnis ist also: Einheit und Unterschiedenheit in Gott lassen 
sich nicht in derselben Hinsicht aussagen. Die Frage nach der Einheit des 
Wesens Gottes und die Frage nach der Unterschiedenheit der göttlichen 
Personen ist jewei ls eine ganz eigene. Unterschiedliche Begriffe werden 
verwendet, um die Differenz der Aussageabsicht sprachlich zu symboli-
sieren. Gott ist nicht auf eine solche Weise .. drei", daß eine Multiplikation 
von .. eins" zu diesem Ergebnis fühne. Gon is t ein Wesen in drei Personen. 
(2) Noch eine zweite Einsicht ist in dem Lehrschreiben von 381 
festgehahen: Die Konzilsväter setzten zwei Begriffe nebeneinander, um die 
Dreiheit in Gott sprachlich zu fassen: hypostasis und prosopon. Diese 
beiden Begriffe unterscheiden sich in ihrer Herkunft und Bedeutung 
erheb lich voneinander: hypostasis meint "Darunterstehendes", "Beständi-
II Vgl. Decrees of the Ecume!'lical Councils, Bd. 1 (Nicaea I - Laleran V), hrsg. von 
N. r. TANNER, London-Washmgton 1990,25-30. 
II Vgl. B. SruDER., GOIt und unsere Erlösung im G lauben der Allen Kirche, 
Düsscldorf 1985, 172- 188. 
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ges", .. Festes", .. Selbständiges", .. Basales; prosopon dagegen meint die für 
die Zeit eines Theatcrspic1s nur .. aufgesetzte", wechselnde .. Maske" - eine 
Rolle, die jemand für begrenzte Zeit übernimmt. Die Väter von Konstan-
tinopel wollten den theologischen Streit zwischen denen, die die göttljchen 
Hypostasen eher als .. eigenständig", "selbständig" betrachteten, und 
denen, die Gottes Wandlungsfähigkeit in seinen Personen närkcr beton-
ten, nicht entscheiden. Sie verbanden heide Begriffe mit der Konjunktion 
.,oder" und erklärten sie auf diese Weise als in ihrer Aussage sich 
wechselseitig korrigierend. Die Bischöfe legten darin fest, jeder der 
Begriffe müsse so interpretiert werden, daß der Sinngehalt des anderen 
dabei gewahrt bleibe. Sie sahen sich offensichtlich nicht in der Lage, die 
Weise von Gottes Drei-Sein in einem einzigen Begriff zu fassen. Sie 
verwendeten zwei Begriffe, die in der menschlichen Vorstellung, der 
Imagination, die auf Erfahrungswelten zurückgreift, nicht in einem 
Gedanken miteinander zu verbinden waren und sind. 
Vor diesem Hintergrund hat die Rede von trinitätstheologischen 
nModel len" eine spezifische Bedeutung: Sie kann sich nicht orientieren an 
dem, was ein beliebtes Spiel von Kindern - und ja auch noch von manchen 
Erwachsenen ist: im Modellbau eine zwar verkleinerte, aber maßstabsge-
treue Abbildung des Urbildes herzustellen, um die große Welt in den 
kleinen Händen halten zu können. Der trinitätstheologische Modellbau 
hat ein Urbild abzubilden, das nicht anzuschauen ist, das nicht definiert 
und nicht in Gedanken abgeschritten werden kann. Die Urbildlosigkeit des 
trinitätstheologischen .. Modellbaus" eröffnet Raum für eine notwendige 
und daher legitime Vielgestalt an Abbildungen, die zwar alle den 
Gemeinten nicht treffen, die dennoch aber im Streit der Argumente sich als 
besser oder weniger gut begründet erweisen können. 
3.2 Die unterschiedlichen Modelle 
3.2.1 Einheit im Ursprung - das östliche Modell 
Der Ausgangspunkt östlicher Trinitätstheologie ist Gon-Vater. Die 
unverwechselbare Person des Vaters ist der selbst ursprungslose Ursprung 
des Entsprungenen (dQXi]), der grundlose .. Grund" aller Wirklichkeit 
(a[tta), die Quelle alles Seienden (1tT)yi]). Die Einheit von Sohn und Geist 
ist darin erwiesen, daß sie diesen einen Ursfrung haben. Dabei ist die Weise 
des Ursprung-Seins des Vaters im Blick au Geist und Sohn unterschied lich 
gedacht: Ocr Sohn ist "gezeugt". der Geist ",geht" aus dem Vater .. hervor". 
Die Unterschiedlichkeit der beiden Hervorgänge von Sohn und Geist aus 
dem einen Vater wird in der Heilsgeschichte offenbar in der Mensch-
199 
wcrclung des Sohnes in Jcsus Christus und im Wirken des Heiligen Geistes 
in der Kirche und in der gesamten Schöpfung. 
Wenn ich im Fortgang die Anliegen der östlichen Trinitätstheologie 
allgemein bestimme, abstrahiere ich von geschichtlichen Einloclpositionen. 
Im Blick habe ich vor allem die mittelalterliche östliche Theologie, die ihre 
Akzeme bereits in bewußter Abgrenzung von der westlichen Position 
setzte. Drei Ziele verfolgt die östl iche Trinitätslehre: (1) Sie will der 
Versuchung modalistischen Denkens widerstehen. Deshalb bcront sie mit 
Vehemenz die Eigcnständigkeit der göttlichen Personen. Vater, Sohn und 
Geist sind nicht (modali stisch gedacht) letztlich austauschbare Erschei-
nungsweisen des einen Gottes, nicht Sichtweisen von Gou, die nur dem 
menschlichen Auge umerschiedlich erscheinen. Nein, Gon ist nicht bloß in 
der Erscheinung, sondern auch in seiner Existenz, in Wahrheit immer 
schon ein Gegenüber von Personen. (2) Die östliche Theologie lehm ein 
Erkenmnisprinzip ab, das im lateinischen Westen von frühester Zeit an 
venreten wurde: die Einheit von heilsgeschichtlich-ökonomischer und 
von innergöttlich-immancnter Trinität. Das östlich.e Denken kommt im 
Lauf der Theologiegeschichte zunehmend zu der Überzeugung, daß ein 
Rückschluß von der Heilsgeschichte auf die innergöttlichen Verhältnisse 
nicht zulässig sei. Gottes Inneres bleibt letztlich unerkennbar. Zwar gilt im 
Blick auf die geschichtliche Erfahrung, daß der Sohn, Jesus Christus, den 
Geist offenbar gemacht hat, doch bedeutet das nicht, daß der Sohn von 
Ewigkeit her einer ist, aus dem der Geist hervorgehe (3) Der Osten sieht 
eine enge Verbindung zwischen Goueslehre und Ekklesiologie24• Die 
östliche TrinitätStheologie will daher Gottes Gousein .. dynamisch" 
bestimmen. Der, von dem alles ausgeht, der Erste und der Eine, der Vater 
ist der Ursprung einer Bewegung, die alles erfaßt. Gottes im Geist 
wirksame dynamis, die verwandelnde Kraft, die vom Vater ausgeht, ist 
unminclbar erfahrbar in der Gemeinschaft der Kirche25• 
lt Vgl. D. WENDEBOURG, G~ist od~r En~rgie. Zur Frage der innergöttlichen 
Verankerung deschrisdichen Lebens in der byzantinischen Theologie. München 1980. 
Vgl. dazu: Chr. VON ScHONBORN. Imman~nte und ökonomische Trinitäl. Zur Frag~ 
des Funktionsverlust~s d~r Trinitälslehre in der östlichen und in der westlichen 
Trinität. in: Freiburger Zeitschrift für Philosophie und Theologie 27 (1980) 
247-264. 
n Nicht wenige östliche Theologen haben den Primatsans{>ruch des Bischofs von 
Rom als eine Konsequenz der Bindung des Geist~s an das Chnsrus~reignis benachtet: 
vgl. B. ScHULTlE, Zum Urs~rung des Filioque: Das Filioque und der römische Primat. 
in: Orientalia Christiana Penodica 48 (1982) 5-18. östliche Theologen beziehen sich in 
ihrer Argumentation auf die in der westlichen Tradition lange Zeit un~nitlene 
christologische Begründung des Amies. 
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3.2.2 Einheit im Wesen - das westliche Modell 
Auch für den Westen lassen sich drei Anliegen formulieren, die in dem 
trinitarischen Modell verwahrt sein wollen: (1) Anders als im Osten war im 
Westen nicht der Modalismus die bekämpfte Gefahr, sondern der 
Subordinatianismus: die scheinbar leichter eingängige Vorstellung einer 
Unterordnung, einer Niedrigerstellung des Sohnes unter den Vater. Die 
Völker im Westen des heutigen Europa taten sich schwer mit dem 
Gedanken, der menschgewordene Gottessohn sei von Ewigkeit her Gon 
wesensgleich. Die Theologen und Bischöfe bemühten sich daher, den 
Eindruck einer Unterscheidung im Wesen von Vater und Sohn zu 
vermeiden. (2) Das zweite Anliegen ist nur in Kenntnis der Sprach- und 
Obersetzungsprobleme zwischen dem Osten und dem Westen verständ-
lich zu machen. Der Osten verwendete von Anfang an unterschiedliche 
Begriffe, um den Hervorgang des Sohnes aus dem Vater (gennesia) und den 
Hervorgang des Geistes aus dem Vater (ekporeusis) zu bezeichnen. Die 
lateinisch sprechende Theologie kannte solche Unterscheidungen 
zunächst nicht: Al le Weisen des innergöttljchen Hervorgangs wurden mit 
.. processio" wiedergegeben. Nach westlicher Vorstellung war nun aber 
undenkbar, daß bei zwei gleich gearteten processiones aus dem Vater zwei 
unterschiedliche göttliche Personen entstehen könnten. Nur eine Beteili-
gung des Sohnes an der processio des Geistes aus dem Vater schien eine 
Unterscheidung der göttlichen Personen zu ermöglichen. (3) Das dritte 
westliche An liegen ist einem östlichen Anliegen direkt gegenläufig. Der 
Osten kann mit seiner Konzeption der Ursprungseinheit an aristotelisches 
Gedankengut anknüpfen. Im Westen ist das platonische Erbe unverkenn-
bar: Die Heilsgeschichte ist das Abbild des innergöttlichen Urbildes. Und 
in ihr, in der Zeit, ist der Geist durch den Sohn offenbar geworden. Dann 
muß auch in alle Ewigkeit der Sohn einer sein, aus dem der Geist 
hervorgeht. Der Westen vertritt von frühesterZeit an ein Grundprinzip der 
Trinitätstheologie: Die ökonomische Trinität ermöglicht Erkenntnis der 
immanenten Trinität. 
3.2.3 Vergleich der Modelle 
Walter Kasper hat das östliche und das westliche Modell des trinitarischen 
Monotheismus als zwei legitime, "komplementäre Theologien"16 bezeich-
l6 W. KASPER, Der Gott Jesu Christi (Anm. 13) 269. Die jüngste Erklärun~ des 
Einheitsrats spricht im Anschluß an den Katechismus der Katholischen Kirche 
(Nr. 248) von .. berechtigten, einander ergänzenden Sehweisen"; vgl. Die griechische 
und die lateinische Überlieferung über den Ausgang des Heiligen Geistes (Anm. 6), 
320. 
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oet, die angesichts ihrer untcl"Schiedlichen Denkvoraussetzungen und der 
begrifflichen Differenzen nicht in einem Modell miteinander verbunden 
werden könnten, und es auch nicht müßten. Bei aller Verschiedenartigkeit 
der Vorstell ungen gibt es auch zwei wichtige Gemeinsamkeiten: ( I) Zum 
einen ist die heilsgeschichtliche Zuordnung des Geistes zurn Sohn nicht 
strinig. In der Zeit hat Jesus Christus, Gottes Sohn, geschichdich in Er-
scheinung gebracht, wer Gottes Geist ist: Es ist jener Geist, der denen die 
frohe Botschaft sagt, die sich danach sehnen; der den Gefangenen die Ent-
lassung verkündigt und den Blinden das Augenlicht gibt; der die Ge-
schundenen aus ihrer Not befreit- so der Evangelist Lukas mit den Worten 
des späten Jesaja über den in Jesus offenbaren Geist Gottes (vgl. Lk 4,18 f; 
Jes 61,1 f). (2) Zum anderen anerkennen beide Modelle das Erfordernis, das 
in der Heilsgeschichte Offenbare in Gones Wesen zu verankern. Gottes 
trinitarische Existenz ist der transzendentale Grund der Heilsgeschichte. 
Seide Tr:aditionen sehen das Problem, das Verhältnis von Zeit und Ewigkeit 
so zu bestimmen, daß es nicht fälschlicherweise als das Verhältnis zwischen 
.. vorher" und .. nachher" gedacht wird, sondern als das Verhältnis zwischen 
"immer schon" und .. nun offenbar". Unterschiedlich ist im Osten und 
Westen allerdings die Blickrichtung bei der Verhältnisbestimmung zwi-
schen dem innertrinitarischen Leben Gottes und der Heilsgeschichte. Stark 
vereinfachend gesagt: Christen im Osten feiern die himmlische Liturgie und 
wissen sich dabei hineingenommen in das innertrinitarische Leben Gottes. 
Von diesem "Ort" aus schauen sie auf die Geschichte. Christen im Westen 
schauen (verstärkt seit dem Zeitalter der Reformation) zuerst auf die 
bib lisch bezeugte Geschichte Gottes mit der Schöpfung, mit seinem 
Bundesvolk. Die Ostererfahrung und das pfingstereignis sind der Schlüssel 
zum Verständnis des trinitarischen Lebens Gottes. 
4. Zukunftsperspektiven 
Wie ist der gegenwärtige Stand der ökumenischen Kontroverse um die 
westlich-lateinische Hinzufügung des Filioque in das Glaubensbekennt-
nis, und welche. Perspektiven für die Zukunft zeichnen sich ab? In 
abschließenden Überlegungen will ich auf diese Fragen eingehen und dann 
nochmals zur Sache zurückkommen: zur Frage der Ursprungseinheit und 
der Wesenseinheit. 
4. 1 Die angeziclte .. Lösung" der Filioque-Frage 
Eines ist schnell berichtet: In allen Konfessionen ist die Bereitschaft groß, 
in liturgischen Feiern wieder gemeinsam den ursprünglichen Text des 
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Nizäno-Konstantinopolitanums zu verwenden. Diese Tendenz kann an 
die Tradition anknüpfen, auch im Westen die griechische Fassung des 
Großen Glaubensbekenntnisses unangetastet zu lassen, wenn sie in der 
Liturgie Verwendung fand, und nicht etwa um das griechische Äquivalent 
des Filioque zu ergänzen11• 
Als erste machten jene heiden Konfessionen der westlich-lateinischen 
Christenheit der Orthodoxie das An~ebot, auf das Filioque zu verzichten, 
die sich ihr sehr nahe wissen: Angbkaner und Altkatholische. Entspre-
chende Initiativen sind auf anglikanischer Seite schon für das 17. und 18. 
Jahrhundert nachzuweisenz" sie verstärkten sich im 19.Jahrhundert. Ende 
der 70er Jahre unseres Jahrhunderts kam es dann zu festen Vereinbarungen 
zwischen den Orthodoxen Kirchen und den in der Lambeth-Konferenz 
zusammengeschlossenen Anglikanischen Kirchen1'l. Angesichts der enga-
gierten Vertcidigung dcs Filioque durch Kar! Barth.)O taten sich die 
Reformierten zunächst schwer, dem Votum der ihnen verwandten Angli-
kaner zuzustimmen'l. Der erst vor wenigen Jahren begonnene offizielle 
Dialog zwischen dem Reformierten Weltbund und dcn Orthodoxen 
Kirchen empfielt jedoch bereits in seiner ersten Erklärung die Rückkehr 
zur ursprünglichen Version des CredosJl• Am zögerlichstcn sind derzeit 
noch Lutheraner, eine Vereinbarung mit der Orthodoxie zu treffen. Die in 
der lutherischen Tradition stark ausgeprägte christologisch-soteriologi-
sehe Argumentation steht einer solchen im Wege. Aber auch hier zeichnen 
v Vgl. Di~ grie<:hisch~ und di~ lateinische Überlieferung über den Ausgang des 
Heiligen Geistes (Anm. 6) 317. 
11 Vgl. K. STALDER, Das "Filioque" in den altkatholischen Kirchen, die Hauptpha-
sen der theologischen Reflexion und der kirchlichen Stellungnahmen, in: Geist Goues-
GeiSi Christi (Anm. 4) 89-99; A. M. Al.l.CHIN, Die Filioque-Formel: Eine anglikani-
sche Perspektive, in: ebd., 79-88; D. RrrscHL, Zur Geschichteder Kontroverse um das 
Filioque und ihrer theologischen Jmplikationen, in: ebd., 31. 
lt Vgl. die "Moskau-Erklärung" der Gemeinsamen Anglilu.nischlOnhodoxen 
Theologischen Kommission 1976, Nr. 19-21, in: Dokumente w:r.chsender Überein-
stimmung, Bd. I, hrsg. von 11. MEYER u.a., FrankfunlM.-P:r.derborn 1983,84 f; Bericht 
einer ~~dersilZung der G~meins;r,men AnglikanischlOnhodoxen Theologischen 
KommISSIon 1978, Nr. 1-4, m: ebd., 90 f. 
)I) Vgl. K. BARTH, KD 111, 496-514. 
)1 Vgl. A. H ERON, Das Filioque in der neueren reformienen Theologie, in: Geist 
Gones-Geist Christi (Anm. 4) 100-106; H.-M. BARTli. Oie Lehre vom Heiligen Geist 
in reform:r.torischer und ostkirchlicher TNodition, in: Okumenische Rundschau 45 
(19%) ' .... 8. 
Jl Vgl. das MemONondum zum theologischen Dialog zwischen Reformienen und 
Orthodoxen von 1988. Nr. 4. in: DwÜ 2 (Anm. 2) 319. 
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sich Annäherungen ab, die nicht zuletzt eine Folge des anhaltenden 
Dialogs beider Kirchen über Fragen des Schriftverständnisses sind)). 
Die römisch-katholisc he Kirche hatte bereits in der Mitte des 18. 
Jahrhunderts unter Papst Benedikt XIV. den mit ihr in Union lebenden 
Ostkirchen erlaubt, die ursprüngliche Form des Symbolons von Konstan-
tinopel den landessprachlichen Übersetzungen zugrunde zu legen. Ent-
scheidende Fortschrinc erzielte der seit Ende des 19. Jahrhunderts 
beständig intensivierte Dialog zwischen der Römisch-katholischen Kirche 
und der Orthodoxie durch das Engagement der PäpSte im 20.Jahrhundert. 
Paul VI. setzte Zeichen von großer Bedcutung)4: Er traf sich im Januar 1964 
mit dem Ökumenischen Patriarchen von Konstantinopel Athenagoras in 
Jerusalem. Paul VI. verlas dann in Rom bei der letzten Sitzung des 
2. Vatikanischen Konzils im Dezember 1965 einen Text, in dem die 
Römisch-Katholische Kirche ihr Bedauern über die Vorgänge im Jahr 1054 
äußerte und ihren Willen zur Versöhnung bekräftigte. Zeitgleich tat 
Athenagoras in Konstantinopel Entsprechendes. 1967 reiste Paul VI. nach 
Konstantinopel, um dort Athenagoras zu treffen. Dies ermöglichte 
Athenagoras noch im gleichen Jahr einen Gegenbesuch in Rom. Eine 
solche Reise wäre ohne den voraufgehenden Besuch des Papstes von der 
übrigen Orthodoxie als Bittgang mißverstanden und daher abgelehnt 
worden. Bei ihrer Begegnung in Rom verhinderte Paul VI., daß Athenago-
ras ihm, wie damals noch üblich, die Füße küßte. Er nahm ihn sofort in die 
Arme. 1974 setzte sich Paul VI. anläßlich der 700 Jahrfeier des Konzils von 
Lyon für eine Neubewertung der dort gefaßten Beschlüsse ein, die in der 
O rthodoxie bis heute als tiefe Demütigung im Gedächtn is sind. 1981 
sprach Johannes Paul 11. bei der gemeinsamen ökumenischen Feier zum 
Gedächtnis von 381 (1600 Jahre danach) den Text des Credos erstmals ohne 
Filioque, und diese Praxis ist bei ökumenischen Begegnungen inzwischen 
üblich. 
Welche theologischen Überlegungen stehen hinter diesem Wandel? 
Gibt es solche überhaupt oder erweist sich die Rückkehr zum ursprüng-
lichen Wortlaut des Nizäno-Konstantinopolitanums als Ausdruck eines 
eher gedanken losen Konservatismus in der Erwartung, auf diese Weise alte 
Hürden auf dem Weg zueinander wegräumen zu können? Nein, so ist es 
J) Vgl. die neueren Papiere des Lutherisch-Orthodoxen Dialojs: ~Die söttliehe 
Offenbarung" (1985), in: ebd., 260-262; ,.schrirt und Tradition (1987), m: ebd ., 
263-266; "Kanon und Inspiration der Heiligen Schrih" (1989), in: ebd., 266-271. 
}4 Vgl. A. KAlllS, Orthodoxie und Katholische Kirche: Von der Polemik zum 
,.Dialog der Liebe", in: Ökumenische Theologie. Ein Arbeitsbuch, hrsg. von 
P. LENGSFELD, München 1980, 124-151. 
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nicht. BeideScitcn. der Osten wie der Westen, haben voneinander geiernlJJ : 
Die Pncumatologie gehört heute nicht mehr (wie noch in der ersten Hälfte 
unseres Jahrhunderts) zu den vergessenen Gebieten der systematischen 
Theologie im Westcnl6• Die charismatische Bewegung zur Erneuerung der 
Kirchen hat gerade in der westlichen Christenheit einen festen Stand. Die 
lange Zeit übliche orthodoxe Polemik, die alle Übel des Westens auf dessen 
Christomonismus zurückführte, hat inzwischen an Schärfe verloren. Ocr 
Osten ist zunehmend bereit, die eigene Vätcrtradition differenzierter zu 
betrachten. als dies in der Kontroverse bisher geschah. Dabei zeigt sich, daß 
viele östliche Theologen schon im Altertum einer Formulierung zustim-
men konnten, die auch in der Unionsbulle von Florenz 1439 zu finden ist: 
"ex patre per filium procedit" (der Geist geht aus dem Vater durch den 
Sohn hervor). Vielgestaltig stellt sich nach heutiger Erkenntnis auch die 
westliche theologische Tradition dar. Augustinus unterschied zwischen 
den beiden Weisen des Ursprung-Seins von Vater und Sohn: .. principali-
ter" Ursprung des Geistes ist allein der Vater, nicht der Sohn. Erst bei 
Anselm von Canterbury geht die Unterscheidung zwischen dem 
Ursprung-Sein des Vaters und dem Ursprung-Sein des Sohnes im Blick auf 
den Geist verloren. Thomas von Aquin griff dann wieder auf Augustinus 
zurück)7. 
Die in Zeiten der Ökumene möglich gewordene kritische Betrachtung 
der eigenen Tradition, aber auch die gemeinsame Besinnung auf das 
Zeugnis der biblischen Schriften haben die östlich-westliche Konsensbil-
dung gefördert. In der Sache ist das Ergebnis eigentümlich, fast paradox: 
Wir bekennen mit dem Nizäno-Konstantinopolitanum heute wieder 
gemeinsam den Hervorgang des Geistes aus dem Vater. Und wir 
anerkennen zugleich auf der Grundlagedes Neuen Testaments zunehmend 
auch gemeinsam die enge Verbindung der Geistsendung mit dem Chri-
stusereignis. 
4.2 Einheit im Ursprung und im Wesen 
Der neutestamentlichen Tradition der Geist-Christologie will ich ganz am 
Ende noch ein wenig Aufmerksamkeit schenken. Dietrich Ritschl>t gibt in 
n Vgl. das Themenheft .. Der Heilige Geist als lebendiger Zusammenhalt-: Una 
Sancta 46 (1991 ) Heft I. 
16 Vgl. J. FREITAG. Geist-Vergessen - Geist-Erinnern. Vladimir Losskys Pneuma-
tologie als Herausforderun~ westlicher Theologie, Würzburg 1995. 
)1 Vgl. M. A. FAHEY/j. MEYENOORFF, Trinitarian Theology Eut and West. St. 
Thomas Aquinu - St. Gregory Palamu, Brookline 11979. 
11 Vgl. D. RITSCIIL, Zur Geschichte der Kontroverse um das Filioque und ihrer 
theologischen Implikationen (Anm. 13) 36. 
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einem Artikel, in dem er die Geschichte der östlichen und der westlichen 
Trinitätslehre zusammenfaßt, Worte von Adolf von Harnack wieder, der 
meinte, selbst Augustinus wäre wohl nie auf den Gedanken gekommen, das 
Bild eines trinitarischen Gottes zu entwerfen, hätte die Tradition ihm diese 
Last nicht auferlcgt19• Diese Tradition bildete sich aufgrund ei nes in der 
Geschichte von gläubigen Menschen erfahrenen Anstoßes: aufgrund der 
Erfahrung der Osterzeugen, einer menschlichen Gestalt neu zu begegnen, 
die vor ihren Augen getötet worden war; aufgrund der Erkenntnis, daß 
Jesus seine Kraft, das Gute zu wirken, nicht aus Eigenem schöpfte, sondern 
aus der Quelle seiner Beziehung zum Vater; aufgrund der Einsicht, daß der 
Geist Jesu Christi dort lebendig ist, wo Menschen sich selbst an andere 
verschenken und sich im Miteinander wieder finden. 
Auch auf die Gefahr hin, mich nun schließl ich doch als eine westliche 
Theologin zu erkennen zu geben und dazu noch als eine verdächtig 
evangelisch argumentierende, meine ich sagen zu müssen: Die Trinitäts-
theologie darf ihr heilsgeschichtliches, biblisch fundiertes Erkenntnisp rin-
zip nicht aufgeben, sonst verliert sie jegliche Argumentationsgrundlage. 
Mehr denn je sind Christen heute (vor allem auch im interreligiösen 
Dialog) herausgefordert, den geschichtlichen Ursprung ihrer G laubens-
überzeugung zu reflektieren. Der trinitarische Monotheismus ist "solo 
C hri sto" zu begründen: all ein mit Blick auf das in der Geschichte erfahrene 
Christus-Ereignis, das sich ohne Einbezug des Geist-Ereign isses nicht 
angemessen thematisieren läßt. 
Die neutestamentlichen Schriften bestimmen den Ursprung und das 
Wesen Jesu C hristi in einer Weise, die die spätere Glaubenstradition zur 
Endaltung des trinitarischen Monotheismus veranlaßte. Jesus lebte sein 
Leben aus der Kraft heraus, die ihm die mit dem Vater bestehende 
personale Gemeinschaft schenkte. Diese Gemeinschaft ist nach dem 
neutestamentlichen Zeugnis eine von Gottes Geist gestiftete. Dies ist die 
übereinstimmende Aussage der Paulusbriefe und der Evangelientradition 
(Taufperikopen und Kindheitserzählungen). Jesu Erhöhung zum Vater 
geschieht in der Kraft des Geistes. Gottes Geist macht ihn lebendig. Die 
Frage nach dem Verständnis des Christusereignisses füh rte zum Bekennt-
nis des trinitarischen Monotheismus. Die mit Jesus erlebte und durch den 
Geist ermögl ichte Geschichte hat einen göttlichen "Ursprung". 
Das .. Wesen" Jesu Christi ist es, Ebenbild des unsichtbaren Gottes zu 
sein (Koll ,15). N icht Spekulationen haben Christen zu diesem Bekenntnis 
motiviert, sondern geschichtliche Erfahrungen: Jesu Anspruch, Gottes 
Willen zu kennen, und seine Bereitschaft, Gottes Wesen, Gottes zur 
}'l Vgl. A. VON HARNACK, Grundriß der Dogmengeschichte, Tübingen 11931, 
237. 
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Kenosis bereite Liebe bis in den eigenen Tod hinein zu lebcn. Die Zeugen 
haben in Jcsu Lebensweise das Wirken von Goues Geist erkannt und das 
Bekenntnis überliefert: Der Herr ist der Geist (2 Kor 3,17). Auf dcm Weg 
der Bctrachtung des gesch ichtlich erfahrenen Wesens Jesu Christi formte 
sich der tnnitarische Monotheismus. 
Nicht nur östliche Theologen werden dieser Argumentation für eine 
Erkenntnis des trinitarischen Monotheismus .. solo Christo'" vielleicht 
skeptisch begegnen. Auch bei westlich·christlichen Religionsphilosophen 
könnte sich Widcrspruch melden. Formulierungen, die Exklusivität 
implizieren, ,.soJus - sola - solo'" - Aussagen sind immer der historisch 
bedingten Einseitigkeit verdächtig. Es wäre ja auch in gewisser Weise 
schade, wenn alle Fragen für aUe schon zufriedensteJlend beantwortet 
wären. Dann gäbe es weniger Motivation, das Gespräch miteinander zu 
suchen und weniger Anlaß, einander zu begegnen. 
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HELMUT WEBER 
Chrisdjche Ethik zwischen Reformation und 
Trient 
Zur Sicht des Mainzcr und TriereT Provinzial konzils von 1549 
Hermann-Josef Vogt, Tübingen, zum 65. Geburtstag 
Für die Zeit vor Trient möchte man annehmen, daß, wie das christliche 
Leben überhaupt, so auch die Theologie auf einem dürftigen und 
bedenklichen Stand gewesen ist, zumal im Bereich der Moral: daß 
entsprechende Darstellungen erstarrt waren in einem Geist der Gesetz-
lichkeit, gefaßt in dürre scholastische Termini und weit entfernt von der 
Bibel und ihrem Ethos. 
Ob es tatsächlich so war l , sei im folgenden überprüft an zwei Texten, 
die noch vor Absch luß des Konzils von Trient von deutschen Provinzi-
alkonzilien des Jahres 1549 angeregt und zusammen mit den Beschlüssen 
dieser Versammlungen publiziert worden sind: den Synoden der Mainzer 
und Trierer Kirchenprovinz. Konkret geht es beidemale um eine Art 
Grundriß der katholischen Lehre, in der u.a. eine Darstellung der Moral 
anhand des Dekalogs enthalten ist. Es wird Hauptinhalt dieses Artikels 
sein, die jeweiligen Abschnitte vorzustellen, zu bewerten und ihren Gehalt 
miteinander zu vergleichen. Ziel ist dabei nicht nur, die richtige Antwort 
auf die gerade aufgeworfene Frage zu gewinnen; es soll ganz allgemein auch 
ein weiterer kleiner Beitrag zur Geschichte der christlichen Ethik geliefen 
werden, von der so manche Partien immer noch wenig erhellt sind. - Vor 
der Analyse der Texte sei zunächst kurz der äußere historische Rahmen 
aufgezeigt. 
I. Die äußeren Daten 
Die damaligen Konzilien von Mainz und Trier waren Folge der von Kaiser 
Karl V. ausgehenden Bemühungen auf dem .geharnischten Reichstag" von 
Augsburg 1548 zur Wiederherstellung der kirchlichen Einheit im Reich.1 
I Eine auf ähnlicher Vermutung beruhende Ansicht iSi nach dem Urteil von H. 
JEDIN, Geschichte des Konzils von Trient. Freiburg l 1951, I, 132, als "unhalrbar" 
erkannt worden. 
2 Das ijesamtkirchliche Reformkonzil. das im Dezember 1545 in Trient begonnen 
hane, war Im März 1547 (ohne die .. kaiserlichen" Konzils'väter) nach Bologna gegangen 
und im Februar 1548 unterbrochen worden. 
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Für die Neugläubigen verfügte der Kaiser den Text des "Interim"}, den 
katholisch gebliebenen Reichsständen legte er die .. Formula rcformatio-
nis" vor, die eine Liste der Fragen enthielt, die zwischen den Religions-
parteien strittig waren und die möglichst bald auf Synoden beraten werden 
solhen. Tatsächlich wurden in den nächsten Monaten in zahlreichen 
katholischen Bistümern des Reiches Diözesansynoden gehalten, dazu in 
Mainz und TrieT, aber auch in Köln und Salzburg eine umfassendere 
Versammlung für die jeweilige Kirchenprovinz. Mainz war damals die 
größte Kirchenprovinz, TrieT galt als das älteste Bistum. 
Das Provinzialkonzil von Mainz wurde durch Erzbischof Schaslian 
von Heusenstamm (1545-1555) einberufen} ObwohJ ihm einerseits 
deutlich geworden war, "daß unser Jahrhundert weder seine Fehler (vitia) 
mehr tragen könne noch die Heilmittel (remedia) dulden wolle", hat cr 
dennoch im Rückblick auf dieses Konzil den Teilnehmern an ihm eine 
andere Haltung bescheinigt: sie seien äußerst bereit gewesen zur Reform 
der "von so großen Lastern des Klerus und des Volkes verunstalteten 
Kirche".s Heusenstamm selber war bereits vorher um kirchliche Reformen 
bemüht gewesen. Er hatte 1540 am Religionsgespräch in Hagenau 
teilgenommen, im Jahr danach wurde er Mitglied einer kirchlichen 
Reformkommission und war wie sein Weihbischof Michael Hclding 
bedacht auf den Weg der innerkirchlichen Erneuerung. 
Zur Mainzer Kirchenprovinz gehärten damals außer Mainz nicht 
weniger als 13 weitere Bistümer: alle ober- und mittel rheinischen - nämlich 
Chur, Konstanz, Basel, $traßburg, Speyer und Worms6, die schwäbisch-
fränkischen Diözesen Augsburg, Würzburg und Eichstän sowie die 
sächsischen Bistümer Paderborn, Hildesheim, Halberstadt und Verden. 
Venreten waren auf dem Provinzialkonzil allerdings nur mehr neun 
Diözesen; von Chur, Basel, Hildesheim und Verden war niemand 
gekommen.] Eröffnet wurde die Versammlung am 6. Mai 1549 und dauerte 
bis zum 24. desselben Monats. 
Die Beschlüsse des Konzils sind noch im selben Jahr gedruckt worden, 
im September 1549 bei Franz Sehern in Mainz. Die Publikation unter dem 
1 Mit den vorläufigen Zugeständnissen - bis das Konzil endgültig darüber 
entscheide - der Prie.nerehe und des Laienkelches. 
4 Vgl. hierzu vor allem L. LENHART, Die Mainzer Synoden von 1548 und 1549. In: 
Archiv für mittelrheinische Kirchengeschichte 10(1958}67- 111, zum Provinzialkonzil 
ab 99. 
5 So im Vorwort zur Publikation der Beschlüsse des Konzils. 
• Nach einem Autor des 18. Jhs. war Chur das oberste Binum, Konstanz das größte, 
Basel das lustigste, Straßburg das edelste, Speyer das eifrigste und Worms das ärmSte. 
Zitiert bei L. LENHART, a.a.O. 99. 
] Vgl. L. LENHART, u.O. lOOf. 
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Titel "Constitutiones Concilii Provincialis Moguntini" enthält außer und 
nach den Beschlüssen zugleich jenen eben erwähnten lehrhaften Text, eine 
ausführliche .. Institutio ad pietatem Christianam"', und darin eingeschlos-
sen eben auch eine Darlegung der christlichen Moral in der damals 
weitverbreiteten Form einer ErkJärung des Dekalogs. 
Oie "Institutio" macht den bei weitem größten Teil des Bandes aus. 
Von den insgesamt 267 Blättern des Buches beanspruchen die Beschlüsse 
lediglich 32 Blätter, die restlichen 235 entfallen auf die "Institutio".' Sie 
stellt ein Kompendium der gesamten katholischen Lehre dar und war 
gedacht als Anleitung zur rechten Verkündigung, so daß sie zu Recht auch 
als eine Art Katechismus gelten kann und gewöhnlich auch so bezeichnet 
wird. Für L. Lenhart zählt sie .. zweifelsohne zu den beachtenswertesten 
erSten katechetischen Lehrmittel jener Zeit einer weit verbreiteten rcligiös~ 
dogmatischen Unklarheit und Verschwommenheit"IO. Sie und die 
Beschlüsse des Mainzer Provinzial konzils waren von einem solchen Rang, 
daß sie nur ein Jahr später unter dem gleichen Titel in Paris nachgedruckt 
wurden. 1I Die "Institutio" war im Caput 48 des Konzils bereits angekün~ 
digt worden: Die Versammlung werde dafür sorgen, daß die in den 
Konstitmionen der Kirche enthaltene Lehre weiter verbreitet werde -
unter Beifügung einer Anleitung zur christlichen Frömmigkeit.1l In ihr sei 
alles enthalten, was allen Christen zu wissen nötig sei und was Grundlage 
für die Verkündigung der Seelsorger ( .. unserer Pfarrer und Pastores") sein 
solle (13v). 
Das Trierer Provinzial konzil wurde für den Montag nach dem Sonntag 
Misericordia(s) Domini einberufen1) und damit am gleichen 6. Mai wie das 
Mainzer eröffnet. ging allerdings früher zu Ende, nämJich bereits am 13. 
Mai. Während das Mainzer Provinzial konzil fast drei Wochen dauerte, ist 
... Inslilulio" wird man am ehesten mit Lehre oder Unterweisung wiedergeben 
können; Titel diesen oder ähnlichen Wonlauts waren damals geläufig: Enchiridion 
Christianae institutionis (GROPPER 1538); Capita Institutionis ad Pietatem (GROPPER 
1546); Brevis I nstirutio ad pietatem ChriSlianam (H ELDING 1558); I nstitutio Christiani 
Hominis (v. PFLUG 1562). Vgl. auch den Titel des gleich anschließend zu besprechen-
den Trierer Textes: Christianae innilutionis libero 
, Der rasche Druck hat auch zu einigen Fehlern in derZihlung der Blätter gefühn: 
Im Abschnitt über den Dekalog sind Blan 7J und 77 doppelt vorhanden; dafür werden 
in der Zählung übergangen Blatt 124 und 138. 
10 L. LENHART, a.a.O. 111. 
11 Ebd. 108. 
Il ... adittla inslitulione ad christianam pielalem; vgl. auch ihren vollen Titel: 
Inslirutio ad pietatem christianam, in ConcillO Provinciali promissa. 
IJ So nach BROWER~MASEN, Antiquiules CI Annal~s Trevirenses. Lütlich 1670, 11, 
377. 
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für das TriereT, obwohl das erste seit über hundertjahrenI., nur eineeinzige 
aufgewandt worden. Zur Kirchenprovinz Trief gehörten nur noch drei 
weitere Bistümer, die zudem großenteils im französischen Sprachgebiet 
lagen: die Suffragane Mcrz, Toul und Verdun. Sie waren alle drei auf der 
Synode vertreten, deren Vorsitz der TriereT Erzbischof Johann V. von 
Isenburg (1547-1556) hatte. B, Caspar nennt ihn einen der .. eifrigsten 
TriereT Erzbischöfe des 16. Jahrhunderts"U, vermerkt aber auch ein 
früheres Urteil, wonach er .. mediocriter quidem eruditus" gewesen sei"l'. 
Er war 1532 in Trief Domkapitular geworden und wurde, obwohl noch 
nicht Priester, 1547 zum Erzbischof gewählt, hat allerdings auch danach 
weder Priester- noch Bischofsweihe empfangen. t7 
Den Beschlüssen des Trierer Provinzialkonz.ils wurde ebenfalls ein 
längerer lehrhafter Text unter dem Titel "Christianae instirutionis liber" 
hinzugefügt, der wiederum auch einen Abschnitt über Moral enthielt. 
Näherhin wird er als ein vom Konzil selber herausgegebenes .. Buch" 
bezeichnet", das zusammen mit den Beschlüssen des KonziJs ebenso wie 
im Fall der Mainzer Provinzialsynode noch im gleichenjahr 1549 gedruckt 
worden ist, jedoch nicht in Trier selbst, wo es damals offenbar immer noch 
keinen geeigneten Drucker gab, sondern bei laspar Gennepaeus in Köln. 1' 
Der Text des Trierer Konzils ist gegenüber dem von Mainz bedeutend 
kürzer; er erreicht etwa nur ein Viertel der Mainz.er ,)nSlitutio .... 
Auch in Trier wird die Lehre von der Moral in einer Erklärung des 
Dekalogs geboten. Er war damals der unumstrittene Leitfaden geworden, 
anhand dessen man alle Themen auch der christlichen Moral glaubte 
behandeln zu können. Diese Vorstellung hatte es nicht immer in der 
14 Das letzte haue 1-423 unter Quo von Zie~cnhain staugefunden. 
n 8. CASPAR, Das Erzbistum Trier im Zeitalter der Glaubensspaltung bis zur 
Verkündigung des Tridentinums in Trier im Jahre 1569. Münster 1966,67. 
l ' Ebd. 68, Anm. 171. - Das Urteil nennt ihn im Anschluß freilich auch noch .verum 
(= in Wahrheit aber) promOtor et restaurator et patronus studiorum atque studiosorum 
eximius," Autor des Urteils scheint ein damaliger Diöusane gewesen zu sein; v~l. 
Trierisches Archiv 2-4/25(1916)233 oder N. DIolER, Nikolaus Mameranus. Em 
Luxemburger Humanist des XVI. Jahrhunderu am Hofe der Habsburger. Freiburg 
1915, InE. 
11 Anfang 1553 erlitt er einen Schlaganfall, über dem er die Fähigkeit zu sprechen 
verloren hat. Nach einem Krankenlager von drei Jahren ist er Im Februar 1556 
gestorben. 
11 Der Mainur Text wird lediglich als im Provinzialkonzil versprochen (promissa) 
genannt. 
l' Da dieser ursprüngliche Druck nicht erreichbar war, wurde für die vorliegende 
Arbeit der Abdruck dC$Textes in der Sammlung vonJ.). 8LAITAU eingC$ehen; SUlUta 
synodalia, ordinationes et mandata archidioc:cesis Trevircnsis. Trier 1844, 11, 185· 
228. 
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Theologie gegeben, Sie war erSt allmählich im Laufe des 14. Jhs. 
aufgekommen, im 15. jedoch immer geläufiger geworden und zu Beginn 
des 16. fest etabliert. So wundert es nicht, daß auch in den Lehrtexten von 
Mainz und Trier die Darstellung der Moral in einer Erklärung der Zehn 
Gebote bestand. - An welcher Stelle, in welchem Umfang und in welcher 
Weise in den heiden Texten diese Erklärung jeweils geschah, ist nun 
genaucr und für heide Konzilien gesondert darzulegen. 
11. Der Mainzcr Text 
Er gliedert sich in fünf Teile von recht unterschiedlichem Umfang. Erklärt 
werden im einzelnen das Apostolische Glaubensbekenntnis (34r-55v), das 
Vaterunser (56r-69v), das Ave Mafia (69v-7Iv). der Dekalog (7Iv-14tv) 
und die Sakramente (142r-267v) .20 Der Dekalog ist somit das viene von 
fünf Lehrstücken. Mit 140 Seiten halten die Darlegungen zu ihm den 
zweiten Platz vor dem Abschnitt über das Glaubensbekenntnis (knapp 50 
Seiten) und den Erläuterungen zum Vaterunser (circa 25 Seiten). In 
Verhältniszahlen ausgedrückt, ist nur ein Zehntel des Textes dem Symbo-
lum gewidmet, aber fast ein Drittel geht auf die Erklärung des Dekalogs.l1 
Das Thema der Moral erfreut sich somit einer nicht gerade geringen 
Beachtung, zumal auch noch manches aus dem Sakramententeil hinzu zu-
rechnen ist; in ihm kommt etliches zur Sprache, das später ohne Zögern als 
Stoff der .. Moraltheologie" gegolten hat.ll Oie Beachtung von Themen aus 
diesem Bereich ist also keineswegs auf den Abschnitt zum Dekalog 
beschränkt. Doch soll hier lediglich dessen Darstellung beachtet und 
analysiert werden. Wie ist in der Mainzer ,.Institutio" der alttestamentliche 
Dekalog und die in ihm offenbar auch von Christen geforderte Sittlichkeit 
gesehen und dargestellt worden? 
Die Einteilung des Abschnitts ist denkbar einfach. Nach einer 
vierseitigen Einführung und einer ebenso langen Erk lärung des Vor-
spruchs folgen die Erörterungen der einzelnen Gebote, wobei das 9. und 
10. jedoch zu einem einzigen zusammengefaßt sind. Dieser letzte 
10 Es sind die schon seit Jahn.ehnlen üblichen Teile oder Lehrstücke eines 
Katechismus, gewöhnlich in genau dieser Anordnung, doch begegnen auch andere 
Reihenfolgen. So steht in den Katechismen Luthers der Dekalog jeweils am 
Anfan.&. 
II Ober die Hälfte der "Institutio" umf .. ßt der Abschnitt zu den Sakramenten; die 
Erklärung der beiden Gebete beansprucht etwas mehr als 5 % bzw. etwas weniger als 
2 % des Textes. 
JJ Bei den vom Konzil selbst venbschicdeten Beschlüssen gibt es 'Zudem auch solche • 
.. die 'Zu den mores gehören" (quae pertinent ad mores); mit den .. mores" sind in der 
Sache zwar eher kirchliche Brauche gemeint, doch schließen diese Bräuche nicht selten 
auch ethische Aspekte cin. 
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Abschnitt ist zugleich der kürzeste: er umfaßt nur fünf Seiten, während für 
die anderen Gebote jeweils zwischen 10 bis 14 Seiten aufgewandt werden. 
Eine Ausnahme bilde[ allerdings auch das I. Gebot. Die Reflexionen zu 
ihm nehmen sogar den größten Raum ein. Sie sind mit 37 SeitenU etwa. 
dreifach so lang wie im Durchschnitt die Abschnitte zu den übrigen 
Weisungen. Der größere Umfang der Ausführungen zum 1. Gebot kommt 
dadurch zustande, daß hier auch gewisse liturgisc~.e Bräuche und Fröm-
migkcitsübungcn behandelt werden. So finden sich Außerungen zur Weihe 
von Gegenständen für Exorzismen, zum rechten Gebrauch von Bildern, 
zur Verehrung von Reliquien, zu Wallfahrten sowie zur Verehrung und 
Anruf.ung der Heiligen - alles Themen, die damals besonders heftig 
umstntten waren. 
Die Darstellung als solche zeichnet sich aus durch Anschaulichkeit und 
eine Vielzahl von Bildern. So heißt es beim 4. Gebot, daß eine zu 
nachsichtige Erziehung Kindern .. das Fenster zu allen Lastern öffne" (ad 
omnia vitia fenestram eis aperit - I06v). Beim 5. Gebot wird die Neigung 
zum Töten mit dem Satz erklärt: "Für die Klauen, die Gott dir (bei deiner 
Erschaffung) verweigert hat, hat der Teufel dich mit einem Schwert 
bewaffnet." (1 14r) Und um die Gefährlichkeiteines zu sorglosen Umgangs 
der Geschlechter miteinander zu illustrieren, wird das biblische Bild aus 
dem Buch der Sprüche gebracht: "Kann denn der Mensch Feuer in seinem 
Gewand (in si nu suo) verstecken, ohne daß die Kleider in Brand geraten?" 
(Spr 6,27 - 122r) - Die stilistische Form ist vielfach die Schilderung. 
Verhaltensweisen werden beschrieben unter Verwendung der drinen 
grammatika lischen Person. Doch trifft man auch auf Passagen, die in der 
Wir-Form gehalten sind. Und nicht selten begegnet man selbst dem Genus 
der direkten Anrede, bei der die zweite Person, und zwar meist die im 
Singular gebraucht ist. - Nicht zuletzt läßt der Text ein beachtliches 
didaktisches Geschick erkennen. So etwa, wenn beim 8. Gebot die 
Wirkungen einer bösen Zunge mit den jeweils vorausgehenden Geboten in 
Beziehung gesetzt wird: "Sie trifft wie ein Schwert den Leib des Nächsten, 
... verletzt die Sittsamkeit seiner Frau und raubt ihm seinen Besitz." (131 v) 
Eine weitere Besonderheit der Darstellung ist der ständige Versuch, die 
Verbindung und den Zusammenhang der Gebote herauszustellen. So gut 
wie immer wird ein Gebot auf diese Weise eingeleitet. So heißt es zu Beginn 
des AbschnittS über das 5. Gebot: daß die zweite Tafel des Dekalogs nach 
den Eltern uns zu all en Menschen lenkt, damit, was immer dem Menschen 
lieb und teuer ist, vor Unrecht geschützt werde. Am liebsten aber sei jedem 
der eigene Leib, sodann die Gattin und schließlich das Geld, das man zum 
lJ 75v-92v; daß es 37 Seiten sind, resultiert aus der doppelten Zählung von 
Blatt 77. 
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Leben brauche; und darum gebe es das Verbot des Tötens, des Ehebruchs 
und des Diebstahls (lIIT). 
Wichtiger als die formalen Momente der Darstellung sind freilich die 
inhaltlichen Akzente. Aber auch sie Jassen eine erstaunliche Qualität des 
Textes erkennen. Da der Rahmen eines Zeitschriftcnanikels begrenzt ist, 
sei nur einiges vom Wichtigsten genannt: die Aufmerksamkeit für die Frage 
nach dem Verhältnis von göttlicher Gnade und menschlichem Werk, die 
außergewöhnliche Beachtung der Bibel und der Kirchenväter, das Zurück-
treten herkömmlicher Argumentationsweisen und bestimmter Themen 
und der ständ ige Bezug auf die damaligen Kontroversen. Allerdings so llen 
auch gewisse Schwächen nicht verschwiegen werden. 
Das Verhältnis von Gnade und Werk klingt bereits auf den erSten Seiten 
an: in der Einleitung des gesamten Abschnitts. Es wird nachdrücklich das 
Moment und der Primat der Gnade betom, aber auch die Bedeutung des 
menschlichen Handelns herausgestellt: Gon hat uns durch Glaube und 
Taufe als seine Söhne angenommen; das Erbe des Himmels erhalten wir als 
Geschenk. Doch gleich anschließend ist nicht weniger deutlich von der 
Aufgabe des Menschen die Rede, die Gebote zu beachten und den Willen 
des Vaters im Himmel zu tun. Diesen Willen hat Gon selber in den 
Schrihen verkündet, damit wir nicht aus uns selber - wie mit Paulus und 
gewiß nicht ohne Blick auf Luther ausdrücklich gewarnt wird - die 
"Gerechtigkeit" bewirken wollen. In den uns von GOtt überlieferten 
Schriften finden wir allerdings den sicheren Weg, durch die Beachtung der 
Gebote das verheißene Erbe zu erlangen.24 Die Gebote des Dekalogs sind 
das verbum abbreviatumI', das zusammenfaßt, was in den Schriften weit 
und breit enthalten ist, und somit auch denen den Willen Gottes bekannt 
macht, die nur wenig Zeit und Vermögen zum ausführlichen Studium der 
Schriften haben (nr). 
ßeide Momente - Gnade und menschliches Tun - kommen im weiteren Text 
noch ausführlicher zur Sprache. So begegnen ähnliche Gedanken vom Primat 
der Gnade in dem, was als erstes vom Wortlaut des Dekalogs erläutert wird. Es 
beginnt nämlich nicht, wie später leider üblich geworden, gleich unmittelbar 
mit der Reihe der Gebote, sondern mit dem Vorspruch, der ihnen auch in der 
ßibe!. vorangeht, und zwar mit dessen vollem TexI,derdie Befreiung des Volkes 
aus Agypten erwähnt (73v zweite Zählung), ein Motiv, das bewußt wahrge-
nommen ist und noch einmal eigens betont wird. Dabei wird der Ged;mke 
zudem ausdrücklich weitergeführt zur .. Befreiung von der Knechtschaft des 
Teufels, die Gon durch Christus bewirkt hat" (7Sr). Das erste in der Moral ist 
aus der Sicht des Textes damit unverkennbar die befreiende Heilstat Gottes, die, 
14 Vgl. 71v bis 73v zweite Zählung. 
2~ Zunächst war dies in der Theologie eine Bezeichnung für Christus. 
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wenn wir sie recht bedenken, seine Gebote anziehend und .. schmackhaft" 
macht (du1cescent mandala Dei), ~o daß wir uns gern seinem Willen beugen 
(75r). Schließlich zeigt sich die Uberzeugung vom Vorrang der Gnade in 
Aussagen zu zwei Grenzen, die man heim Menschen gegeben sieht und die man 
als unüberwindbar für ihn versteht: Ervermag mit seinen menschlichen Kräften 
(humanis virihus) keine absolute Schuldlosigkeit zu erreichen hzw. keine volle 
Erfüllung des Gesetzes (140v).l6 Noch ist es ihm möglich, in diesem Leben 
(dum hac carne gravamur) die vollkommene Liebe zu Gott zu haben (76v).-
Hier wird man ohne Zweifel schon einen Niederschlag des Tridentinums 
vermuten dürfen,seiner Entscheidung im Rechtfertigungsdekret, über das man 
bereits in der ersten Sitzungsperiode am 13.Januar 1547 befunden hatte. In ihm 
ist ganz ähnlich geuneih und formulien worden (vgl. etwa OS 1537 und 1573 
über die Unmöglichkeit, in hac mortali vita jegliche läßliche Sünde zu 
vermeiden). 
Neben der Gnade und ihrem Vorrang werden äußerst nachdrücklich aber 
auch die Gebote und die Möglichkeit, sie zu erfüllen, betont. Der Dekalog 
ist nicht gegeben - was wiederum nicht ohne Bezug zu Luther gesagt 
scheint -, daß der Mensch seine Sünden erkennen könne, sondern dazu, 
daß er fähig sei, sie zu vermeiden. Es anders zu sehen, wird als gefährlicher 
Irrtum (perniciosus error) bezeichnet und als Lästerung der Gnade Christi. 
Die aus Wasser und Heiligem Geist wiedergeboren sind, können mit Hilfe 
der Gnade Christi die Gebote durchaus erfüllen. Das Halten des Dekalogs 
ist ihnen nicht nur möglich, sondern leicht und angenehm (faci lis et 
iucunda). Der Text Stellt sich zwar auch gegen jede Werkgerechtigkeit. Er 
verurteilt (damnat) expressis verbis jene, die meinen, der Mensch könne 
mit eigenen Kräften die Gebote halten und mit eigenen Werken (operibus) 
sich das ewige Leben verdienen (nr zweite Zählung)P Doch schließt er 
zugleich genauso ausdrücklich alle aus (anathematizat), .. die ihren Schwä-
chen nachgeben mit der Entschuldigung, daß es dem Menschen unmöglich 
sei, die Gebote zu halten", und die dabei keinen Unterschied machten 
zwischen dem bloßen Menschen (hominem nudum) und dem Wiederge-
borenen: Der schon Begnadete vermag - in der Kraft eben dieser Gnade-
durchaus mehr als der noch nicht erlöste Mensch.21 
l6 Ebenso kann niemand mit seinen Kräften (suis viribus) gegenüber der Konku-
pisze,:!z bestehen (123r). 
21 Ahnlieh 77r erste Zählung: Die aus eigener Kraft sich das ewige Leben zu 
verdienen meinen, sündigen gegen das I. Gebot. GOrt hat uns sein Erbarmen völlig frei 
zugewandt - nullis nostris meTttis incitatus (7Sr). 
II Auch hier ist der Einfluß des tridentinischen Dekrets über die Rechtfertigung 
nicht zu verkennen; vgl. entsr.rechende Positionen und Formulierungen in OS 1536 
und 1538 sowie die wiederho le Betonung dessen, daß den Wiedergeborenen anderes 
möglich ist als den noch nicht Gerechtfertigten. 
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Zweites inhaltliches Merkmal ist die zuriefst biblische Prägung des 
gesamten Textes und der häufige Rekurs auf Theologen der alten Kirche. 
Die Bibel ist die Quelle schlechthin. Es wird so gut wie immer aus und mit 
ihr argumentiert. Meistens wird begründet mit ausdrücklichen Worten der 
Bibel, aber nicht selten auch mit Beispielen aus ihr. So werden beim 7. 
Gebot die Strafen für das Verhalten des Achan aas 7) und die Tat des Giczi 
(4 Kg 4) als Beleg für das Negative dieser Handlungen angeführt (124v und 
t25r). Beim 8. Gebot wi~.d auf die zwei falschen Zeugen im Prozcß gegen 
Nahorh und die heiden Altesten in der Anklage der Susanna hingewiesen 
(132v). Und beim 4. Gebot ist es gar das Beispiel der Rchabitcr, das (ürdie 
Richtigkeit des hier geforderten Gehorsams bemüht wird: Sie hätten den 
ihnen angebotenen Wein verschmäht allein deshalb, weil ihr längst 
verstorbener Ahnherr Benadab Gonadab) ihnen das Trinken von Wein 
verboten hätte (IOSr). Häufiger freilich sind es die Weisungen der Bibel, die 
jeweils als Beleg vorgebracht werden. Sie erscheinen immer wieder als die 
eigentliche Begründung. Auf den 13 Seiten des Abschnitts zum 5. Gebot 
finden sich wenigstens 30 mehr oder weniger ausdrückliche Zitate der 
Bibel. Gewiß begegnen hin und wieder auch frag liche Belege. Wenn etwa 
für die Warnung, die Augen nicht auf das Gesicht von Frauen zu richten (in 
faciem mulierum oculos intendere) und sich nicht davon zu enthalten, die 
Schönheit eines fremden Gesichtes zu schätzen (vultus alieni decorem 
aestimare), auf zwei alttestamentliche Stellen zurückgegriffen wird: Jer 
9,20: .. Der Tod ist durch unsere Fenster gestiegen", und Klg13,51: "mein 
Auge hat meine Seele geplündert" (121v). Der biblische Kontext beider 
Stellen läßt einen deutlich anderen Sinn erkennen. der eine so enge 
Interpretation wie im vorliegenden Text kaum ermöglichen dürfte.29 - Aufs 
Ganze ist dennoch nicht zu übersehen, daß die Darlegungen eine 
erstaunliche Nähe zur Bibel haben und eine intensive biblische Prägung 
besitzen. Die bewußte Rückbindung an die Bibel ist jedenfalls überra-
schend stark und steht der in den Katechismen Luthers wenig nach. 
Deutlich seltener als die Bibel, aber immer noch recht häufig sind die 
Kirchenväter beachtet. Allein in den Aussagen zum 5. Gebot wird viermal 
Augustinus genannt, zweimal Ambrosius und einmal Gregor der Gr.lO 
n VgJ. ferner I07v, wo die Forderung, auch schlechten Priestern Achtung zu 
erweisen, aus dem Beispiel Jesu und Pauli von dem Hohen Rat gefolgert wird; nach 
IISv hat Christus mit der Erlaubnis der Steuer für den Kaiser auch das Kriegführen 
erlaubt (bellare permi!it). 
}CI Weitere Kirchenväterstellen finden sich im Vorspann (TertulJian), beim I. Gebot 
(viermal Augustinus, je dreimal Hieronymus und Chrysostomus, zweimal Johannes 
Damascenus und je einmal Tenullian und Gregor von Nazianz), beim 2. (Tenullian. 
Augustinus und Hieronymus) beim J. (Ambrosius und Auguslinus), beim 4. 
(Hieronymus und Ambrosius) sowie beim 7. (Chrysoslomus). 
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Auch insgesamt ist Augustinus der am häufigsten Zitierte; aus seinen 
Schriften wird an wenigstens zehn Stellen referiert. Die Kirchenväter 
werden kaum einmal mit ihrem bloßen Namen aufgeführt - als Zeugen für 
die vo rgebrachten Ansichten; es wi rd vielmehr so gut wie immer auch das 
jeweils in Frage kommende Werk des betreffenden Kirchenvaters genannt. 
Der Rückgriff auf die frühen Theologen ist umSQ auffälliger, als von 
irgendwelchen Scholastikern an keiner Stelle die Rede ist. Auch Verweise 
auf kirchliche Dokumente fehlen fast völl ig. Lediglich an einer Stelle ist das 
.. Decretum ser.timae Synodi'" erwähnt (84v). Gemeint ist das 7. Ökume-
nische Konzi. das zweite von Nizäa aus dem Jahr 787, mit seinem 
Emschcid in der Frage der Bilderverehrung. 
Für beide Erscheinungen, den stark biblischen Geist des Mainzer 
Textes wie für die patristische Rückbesinnung, kann die gleiche Geistes-
strömung geltend gemacht werden, aus der auch weite Teile der reforma-
torischen Bewegung ihre Impu lse bezogen haben. Es ist die Mentalität des 
religiösen Humanismus, das Programm der auf Erneuerung der Kirche 
drängenden devorio moderna.J1 
Das dritte, das als charakteristisch für den Text gelten kann, ist, daß 
manches aus der scholastischen Theologie zurücktritt oder ganz ausfälle. 
So spielt kaum eine Rolle die Begründung von Forderungen mit Rückgriff 
auf die G röße der Natur und des Naturrechts. Sie ist dem Mainzer Text 
nicht völl ig unbekannt. So sagt er vom Inzest, daß er u.a. das Naturrecht 
(ius naturae) verletzt (120v)12, und von der Lüge heißt es, daß sie der Natur 
des Menschen entgegen ist und von der Natur selber (ipsa natural 
verabscheut wird (137r), wobei mit Natur hier offenbar die des Menschen 
gemeint ist; denn die Begründung für den Abscheu vor der Lüge liefen der 
Satz: Durch keinen anderen Vorwurf werden Menschen stärker g~.tro(fen 
(gravius moventur), als wenn sie als Lügner beschuldigt werden. Ahnlich 
gilt auch der Mord als der Natur des Menschen fremd (a natura eius alienus 
- 114r). - Eine andere An der Begründung aus der Sache ist das 
Argumentieren mit EntSprechungen: Wenn die Eltern im Alter krank 
werden, muß man sie tragen, ihnen das Bett machen und sie waschen -
"denn auch sie haben dich als Kind getragen und gewaschen'" (105v). Oder 
es begegnet der Verweis auf ana loge Situationen: Sich um Reichtümer für 
die Kinder mehr sorgen als um deren Sitten gleicht dem Verhalten des 
Arztes, der sich damit beschäftigt, das Hemd des Kranken zu flicken, und 
darüber die Gesundheit des Kranken vernachlässigt (l06v). - Deranigc, an 
JI Vgl. hierzu H. JEDIN, Die Geschichte des Konzils von Trient I, 124-131; DERS. 
(Hg.), Handbuch der Kirchengeschichte. Freiburg 1968/ 1985, 111, 2, 532(., 628. 
Jl 11 5r findet sich die Aussage, daß Christus das ius naturae anerkannt habe. 
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Alltagsweisheit und Überlegung appelli erende Argumente sind jedoch 
selten. Es überwiegt bei weitem di e Begründung aus der Bibel. 
So gut wie gar nicht wird ferner direkt und ausdrücklich mit der 
Vernunft argumentiert. Die Fachausdrücke ratio oder recta ratio sind nicht 
anzutreffen. Es scheint sogar, daß man der menschlichen Vernunft nicht 
einmal zutraut, das Sündhafte eines Verhaltens zu erfassen. Denn es heißt 
ausdrücklich, daß Menschen das Eigentliche der Sünde nur aus Gottes 
Geboten erkennen und dieses Wissen nicht von anderswoher haben (73r 
zweite Zählung). Größe und WOrt "Gewissen" sind dem Text zwar nicht 
unbekannt, doch sind es nur wenige Stellen, die sich hier finden lassen.}} 
Danach ist .. Gewissen" vor allem in seiner mahnend-warnenden Funktion 
gesehen, als Instanz, die schon ausgewiesene Pflichten ins Spiel bringt und 
daran erinnert. Der Gedanke, daß ein Gewissen von sich aus Wege aufspürt 
oder Entscheidungen trifft, ist nicht zu entdecken; er scheint noch völlig 
fremd. 
Rttht sd ten taucht das Thema von der Unterscheidung der Sü nden auf. Der 
Distinktion zwischen Todsünde und läßlicher Sünde schei nt weiter keine 
Aufmerksamkeit gewidmet. Die Termini techoici peccarum mortale}l und 
peccatum veniale begegnen jedenfalls nicht. Gewiß werden einzelne Sünden als 
crimenH bezeichnet; es fehlt auch nicht die Bewertung von Vergehen als schwer 
(graveJ6) oder schwersu (gra.vissimum)1) oder die Rede von der Schwere 
(gravitas) eines crimen (119r) oder daß man sich schwer versündigt (graviter 
dclinquunt) (94 v). Es wird auch eine Differenzierung der Sünden vorgenom-
lJ So etwa I07r (wenn Eltern, die sich schlimm betragen, nicht das Gewissen der 
Kinder fürchten); I08v (der Obrigkeit untertan sein auch propter conscienliam - Zitat 
nach Röm n,5); l 09r (propter Dei conscientiam - Zitat nach 1 Petr 2,19); 11 9r (das 
Gewissen eines einfachen Ehemannes tiiuschen); 140r (die Gewissen ungerechter 
Richter treffen). 
)4 Wenn mortalis vorkommt (etwa 76r, 93v. 123r), is t der sterbliche Mensch gemeint. 
An einer Std le begegnet auch das Adjektiv mortiferus, das in der Patristik mitunter zur 
Kennzeichnung der von Gon trennenden Sünden verwendet wurde; doch bedeutet 
dieses Wort ~erade nicht schon tödlich, sondern todbringend und scheint auch in 
diesem Sinne Im Mainzcr Text gebraucht: Der Anblick von Frauen pflef;t die Henen 
der Männer mit einer todbringendcn Wunde zu verletzen - solet el1lm foemineus 
aspecrus ... animas (virorum) mortirero vulnere consauciare (12Iv). 
lJ So etwa 119r der Ehebruch oder 123v der Diebstahl; wer es verachtet. den Befehl 
der Eltern auch in einer geringen Sache auszuführen, macht sich nach I05r eines 
abscheulichen (atrox) crimen schu ldig; 141r is t ganz allgemein von crimina die 
Rede. 
)6 12Ov. 
11 1 13v; 123v; vgl. ähnliche Formulierungen 125r: Diebstahl werde in der Bibel den 
gravissimis sce!eribus zugerechnet; 127r: Steuerhintenieher begehen ein gravissimum 
furtum. 
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m~n. So ist Entführung (raptus) schlimmer als Vergewaltigung (stuprum»I, 
während Unzucht mit einer ledigen Frau, die schon vorher ihre Unschuld mit 
einem Mann verspielt hat, als ein Vergehen geringerer Schuld (culpae levioris) 
zu gehen hat (120r). Beim J. Gebot verfehlen sich schwerer (gravius 
delinquum), die den Sonntag statt zu r Hciligung für res turpcs verwenden 
(t02r), und beim S. heißt es, daß schlimmere Mörder (scderatiores homicidae) 
diejenigen sind, die sich selber töten ( t 16v). Nicht sehen wird schließlich bei 
einzelnen Geboten auch etwa so formuliert: Gegen dieses Praeceptum sündigen 
"von allem 3m schwersten" (peccant ... omnium gravissime).)9 - Bei den 
Sünden Abstufungen vorzunehmen, ist somit durchaus ei n Thema, an dem man 
Interesse hatte. Aber von einem Bemühen, das moralische Fehlverhalten in 
Todsünden und läßliche Sünden einzuteilen oder zumindest eine Liste der 
Todsünden aufzustellen, ist nichts zu spüren. Das Konzil von Trient und der 
Carechismus Romanus werden nur wenig später hier anders denken und 
formulieren. 40 Aber der MainzerText war eben noch vor dem Tridentinum mit 
seinen Aussagen zum Sakrament der Buße erstellt. Und da spielten die später so 
entscheidend werdenden Kategorien offenkundig noch keine weitere Rolle. 
Das vierte Merkmal schließlich ist die Aktualität des Textes, sein Eingehen 
auf die damaligen religiösen Diskussionen und Kontroversen. Die schon 
seit drei Jahrzehnten virulenten theologischen Fragen stehen ständig im 
Hintergrund und bestimmen viele der Aussagen, die außerdem bereits die 
kurz vorher getroffenen Entscheidungen von Trient beachten und nicht 
weniges davon aufgreifen. 
Für das Eingehen auf die Zeitfragen spricht einmal das Vorkommen 
von spezifischen, damals pointiert propagierten und heiß diskutierten 
Termini. So wird gleich eingangs schon das Schlagwort von der evangeli-
schen Freiheit aufgegriffen und damit das für die Reformation zentrale 
Thema von Gesetz und Evangelium. Die Freiheit des Evangeliums wird 
darin gesehen, daß man von sich aus (sua sponte) das tut, was vom Gesetz 
und von der Angst vor Strafen kaum zu erzwingen ist; durch den Heiligen 
Geist, der den Wiedergeborenen gegeben ist, leisten sie dem Gesetz 
Gehorsam aus Liebe zu r Gerechtigkeit (73r und v erste Zählung). Es 
begegnet weiter der Gedanke, daß das Vertrauen - es fällt der spezifische 
Ausdruck fiducia - allein auf Gott zu setzen ist und auf nichts und 
niemanden sonst (76r, 76v, 82v und öfter). Es wird betont das pauJinische 
l. Eine ähnliche Differenzierung vgl. auch 132v beim 8. Gebot. 
)9 Vgl. etwa 94v; 114r; 119r. 
iO So in der Sessio vom 25. 11 . 1551 (vgl. OS 1679-1681; 1707). Bei Kanisius ist in der 
Erstausgabe der Summa doctrinae chnstianae (Großer Katechimus) von 1555 das 
Thema der Unterscheidung von Todsünden und läßlichen Sünden noch nicht 
behandelt, wohl in der spä~e!en Fassun~, d~r ~g: POSl-T rid~~tina von 1.~66; vgl. Eo. F. 
STREICHER. S. PClruS CamslUs, Calcchlsmllaum et germamcI. Rom-Munchen 1933, I, 
1, 151 (Quoluplex vero peccatum est?) mit ebd. I. I, 49. 
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Motiv vom sündhaften Versuch, die eigene Gerechtigkeit aufzurichten, 
bemüht (72r und 73r erste Zählung), Und es wird vom Bleiben der 
Konkupiszenz -auch in den Wiedergeborenen (in renaris) gesprochen. 
Ihretwegen sei eine volle Erfüllung des göttlichen Willens in diesem Leben 
nicht möglich, aber mit Gottes Hilfe könne man dennoch den Sieg erringen 
(140v und 141r). 
An anderen Stellen scheint direkt gegen reformatorische Positionen 
Stellung bezogen. So wenn als verd erblicher Irrtum (perniciosus error) 
bezeichnet und zu rückgewiesen wird, daß die Gebote des Dekalogs nur 
gegeben seien, um uns unsere Schwachheit und Sünden erkennen zu lassen 
- die reformatorische These von der anklagenden Funktion des Gesetzes 
(73v erste Zählung). Bei dieser Vorstellung werde fälschlich nicht zwischen 
dem bloßen Menschen und dem Wiedergeborenen unterschieden (73r 
zweite Zählung). Der Text in der Randspalte formuliert in aller Kürze als 
eigene Position, daß der Dekalog, wie bereits erwähnt, nicht nur gegeben 
sei, die Sünden zu erkennen, sondern sie zu vermeiden (73v erSte Zählung). 
Eine andere Abwehr begegnet in den Ausführungen zum I. Gebot, in 
denen kirch liche Bräuche verteid igt werden. Hier wird wiederholt der 
Vorwurf des Aberglaubens abgewiesen (77v zweite Zählung und öfter): 
Nicht das Kraut, sondern das WOrt Gottes ist es, das heilt, heißt es mit 
Verweis auf Weish 16,12 (79v). 
Bisweilen wird die Gegenseite auch direkt angesprochen: unter dem 
Namen der Neuerer wie auch unter dem der Häretiker. Die Neuerer 
(Novatores), d ie kirchl iche Heiligenfesre ablehnen, werden der Strafe 
Gaues nicht entgehen ( t 01v). Als Lügner gelten auch, die falsche Lehren 
vorbringen und das WOrt Gottes verd rehen41, was im Spaltentex t mit der 
knappen Bezeichnung "Häretiker" versehen wird (137r). Wenige Zeil en 
später heißt es, daß sie nicht entschuldigt sind, .. wenn sie in frommer 
Absicht und mit dem Eifer der Wahrheit falsche Dogmen verb reiten, im 
Glauben, daß sie die Wahrheit hätten, die sie nicht haben". An einer Stelle 
ist die Rede davon, daß der Teufel durch die Häretiker eine fa lsche 
Entschuldigung von der Sünde vorbringe: daß der Mensch in seiner 
Schwachheit gar nicht nicht sündigen könne- non posse non peccare (86v). 
Als Goneslästerer schließlich werden bezeichnet, .,die die Kirche Gottes 
durcheinanderbringen und jene Treuen und Rechtgläubigen niederd rü k-
ken (affl igunt), die in der Wahrheit der katholischen Lehre und im 
überkommenen und wahren Geb rauch der Sakramente verharrten" (94r). 
Der Mainzer Text bezieht somit durchaus Position, aber es ist aufs Ganze 
gesehen doch erstaunlich wenig, was in diesem Genus vorgeb rach t wird. 
Vor all em aber ist der größere Teil des Textes auffa ll end frei von jedweder 
.1 Ähnlich bereits 94r. 
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Polemik. Oie Ansichten werden dargelegt ohne ausdrücklichen Bezug auf 
gegenteilige Meinungen. 
Als Schwäche des Textes kann eine gewisse Breite gehen. Zumindest 
sind mitunter Wiederholungen nicht zu verkennen: So etwa beim 4. Gebot, 
wo kurz hintereinander zweimal von Verpflichtungen gegenüber den 
.. greisen Eltern" gesprochen wi rd (106r und I09v), oder beim 7. Gebot, wo 
sich nach wen igen Seiten ein ganz ähnlicher Passus über die Armen findet 
(125v und 131r). H inzukommen einige inhaltlich bedenkliche Aussagen, 
wie c[Wa das auffallend Strenge Uneil über den Diebstahl: Daß die 
Obrigkeit auch geringe Diebstähle mit dem Erhängen bestraft, wird 
expl izit als berechtigt angesehen ( I 25v).42 Von Gott wird gesagt, daß cr die 
Diebe hasse und durch ihre Bestrafung erfreut werde (fures ... exosos 
habet et poenis illorum delectarur - ebd.). Allerdings ist dies eine seltene 
Stelle. Im allgemeinen wird die Güte und Liebenswürdigkeit Gottes 
herausgestellt: daß er der gnäd ige und barmherzige Gott ist, der mehr 
geliebt als gefürchtet werden wi ll (amari mavult quam timeri) (7Sr). Es ist 
betont vom Salvator die Rede (74v). Die Gebote sind zu unserem Nutzen 
und Heil gegeben (74r). 
Neben dem eindeutig Zeitgebundenen im Inhalt, für das sich noch 
manches andere Beispiel nennen läßtU , trifft man auch auf überraschend 
Modernes. Als solches kann etwa gelten, daß sich der Gedanke von der 
Offenbarung als Selbsterschließung Gottes findet (de se revelare dignarus 
est) (7 Jv), oder daß berant wird, die Gebote seien nur der Form nach 
negativ, ihrem Geist nach jedoch positiv (7Sv), was beim 5. Gebot noch 
einmal wiederholt wird: Mit ihm will Gott nicht nur das Töten untersagen, 
sondern auch zu Milde und Frieden führen (tllv).H 
Ein besonderes Beispiel dafür, daß der Mainzer Text weit über die 
damalige Zeit hinausgeht, ist schließlich d ie Nüchternhe it gegenüber Magie 
und Zauberern: Wer glaubt, daß Zauberer (ma lefici4~) Unwetter hervor-
rufen und Menschen und Vieh Krankheiten schicken können, begeht 
41 Allerdings wird gleich anschließend vermerkt, d2ß es nicht rechl sei, wenn die 
Obrigkeil 2uch recht 2rme Diebe (misellos fures) löte und Ehebrecher oder Goues-
lästerer u.ä. 12ufen lasse . 
• ) Vgl. elWa die Klassifizierung der Empfängnisverhütung 215 Mord, allerdings 
gel rennt von der Feststellung, daß Abtreibung ebenfalls 215 Mord zu gehen hai; letzIere 
wird beim 5. Gebot ~elro((en (1 16v); das ersle findel sich beim 6. GebOI: Ehebrecher 
si nd auch solche, die Innerhalb der Ehe so mileinander verkehren, daß daraus kein Kind 
empfangen werden kann - sie fügrn der schändlichen LuST das Vergehrn des Mordes 
hinzu (2d libidinis foediutem homicidii crimen adiungunt - I 19v). 
44 Ganz ähnliche Überlegungen finden sich in der Enzyklik.t "Evangelium vitae-
von 1995; vgl. etwa Nr. 54 . 
• s Ein Won, d2S auch mit "Hexer· übersetzt werden kann. 
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Götzendienst und sündigt gegen das 1. Gebot (82r). Gegen das 2. Gebot 
sünd igen, d ie den Namen Gottes zu magischen Künsten und verbotenen 
Zaubereien (prohibitae incantationes) verwenden.«> 
Zusammenfassend läßt sich sagen, daß die Mainzer DekalogerkJärung 
ein Text von hoher Qualität ist: anschaulich und einprägsam, bibel nah und 
genährt aus den Quellen der Patristik, von eminent pastoraler Ausrichtung, 
fromm und doch fern von jeglichem Rigorismus, Herz und Gemüt nicht 
weniger ansprechend als den Verstand und nicht zuletzt mit einem wachen 
Gespür für die Anliegen der Reformation und bemüht, möglichst ohne 
Polemik die eigene katholische Position darzulegen und zur Geltung zu 
bringen. 
In. Der Trierer Text 
Dem Titel nach umfaßt er vier Teile - Sakramente, Glaubensbekenntnis, 
Vaterunser und Dekalog47, in der Sache sind es jedoch wie im Mainzer Text 
ebenfalls fünf. Denn nach der Erkl ärung des Herrengebetes findet sich 
auch eine- wenngleich nur halbseitige - .. Expositio salutationis angel icae". 
Ein Unterschied zum Mainzer Lehrtext besteht allerdings darin, daß die 
Sakramente nicht am Ende stehen, sondern als erstes behandelt werden. 
Der Umfang der einzelnen Teile ist sehr unterschiedlich. Auf den 
Sakramententraktat entfallen etwa 25 Seiten, auf die Erklärung des 
Symbol ums led iglich drei. Für die Erklärung des Herrengebetes und des 
Ave Maria sind insgesamt zwei Seiten aufgewandt. Der "Expositio 
Decalogi" sind dagegen 11 Seiten gewidmct, also rund ein Viertel des 
gesamten Textes. 
Die Dekalogerklärung selber ist noch einmal in zwei Abschnitte 
aufgeteilt, die recht lapidar mit npraecepta prioris tabulae" und np raecepta 
posterioris tabulae" überschrieben sind. Der erste Abschnitt beansprucht 
drci Seiten, der zweite die übrigen sieben. Für jedes der einzelnen Gebote 
finden sich Ausführungen von ungefähr gleicher Länge, näherhin von etwa 
einer Seite. Aus dem Rahmen fallen all~in die Aussagen zum 10. Gebot, 
dem hier zudem - en tgegen dem sonSt Übl ichen - ein separater Abschnitt 
gewidmet ist; er ist mit über zwei Seiten doppelt so lang wie die 
Erläuterungen jeweils zu den übrigen Geboten. Inhalt des letzten 
0!6 Vgl. allerdings auch 120v, wonach Praktiken aus dem Umkreis des Hexenglaubens 
offenbar doch für möglich gehalten werden;jedenfalls wird bei dem durch das 6. Gebot 
Untersagten auch genannt: concubitus cum incubis. . 
. 7 Der volle Titel lautet: Christianae institutionis liber, complectens tractatum 
sacramentorum, expositionem symboli apostolici, orationis dominicae ct decem 
mandatorum, editus in concilio provinciali Trevirensi anno lesu Christi MDX U X 
(185). 
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Abschnitts ist allerdings nicht nur die Materie dieses Gebotes, sondern 
zum weitaus größeren Teil eine allgemeine, den gesamten Dekalog 
betreffende Thematik: das Verhältnis von altem und neuern Gesetz oder 
das Problem von Gesetz und Evangelium. 
Gegenüber dem Mainzer Text ist der Trierer nicht nur kürzer, sondern 
leider auch dürftiger in seinem Gehalt. Gewiß ist auch er nicht ohne 
Vorzüge. Dabei ist ein erSter etwa wiederum in der Anschaulichkeit 
gegeben, der Verwendung ebenso einfacher wie einprägsamer Bilder. So 
wird das Verhältnis von Gottes- und Nächstenliebe mit einem unmittelbar 
verständlichen Bild aus der Natur erklärt: Die Nächstenliebe kommt aus 
der Gones liebe wie der Bach aus der Quelle; wenn die Quelle der 
Gottesliebe unterdrückt wird, ist es auch mit der Zuwendung zum anderen 
vorbei (219). Ein anderer deutlicher Vorzug ist die sprachliche Fassung. 
Oie Sätze sind meist auffaUend kurz und in einem gewöhnlich einfachen 
Latein gehalten, wobei mitunter recht eingängige prägnante Sentenzen 
gelingen, wie etwa die folgende, die inhaltlich freilich wenig überzeugen 
kann: .. Jeder kann aus dem, was das göttliche Gesetz erlaubt, erkennen, was 
es verbietet." (222) Eine Formulierung, der man eher zustimmen wird, ist 
dagegen das Urteil, daß Kriegführende mitunter keine Krieger sind, 
sondern Plünderer (non bellatores, sed praedones sunt - (222) oder die 
lapidare Feststellung im Rahmen des 7. Gebotes: .. Rüstige Beuler sind 
öffentliche Diebe.--" 
Gegenüber solchen Pluspunkten überwiegen freilich die Schwächen 
des Textes, die sich auch bei allem Wohlwollen nicht übersehen lassen. Die 
wohl gewichtigste ist die merklich geringere Beachtung des Moments der 
Gnade. Mit der Verkürzung des biblischen Vorspruchs auf die Wone .. Ich 
bin der Herr, dein GOtt" entfällt zunächst der betont soteriologische 
Aspekt des biblischen Textes: daß vor aller Forderung die befreiende 
I-Ieilstat Gottes steht. Statt dessen wird betont herausgesteUt, daß er Herr 
und Gott ist: Als Herr ist er zu fürchten, als Cott zu verehren. 
Vorherrschend ist zudem das Motiv des Gebotenen. Gott wird von dem 
verehrt, der durch die Beobachtung der Gebote seinem Willen zu folgen 
sucht. Dabei scheinen Werk und Leistung des Menschen sogar als 
Voraussetzung für die Zuwendung Gottes gesehen. Zunächst hat offenbar 
der Mensch die Gebote zu erfüllen. Dann erst wird Gon mit seiner Liebe 
antworten·'. 
Ein zweiter Schwachpunkt ist die merklich geringere biblische Prägung 
des Textes. Gewiß werden bei den meisten Geboten auch hier wörtliche 
.• ' Validi m~ndicantes publici fures sunt (22J). Möglich 
Obers~uung; .Rüslig~ öff~ntliche 8~tll~r sind Diebe.-
•• Hoc modo fi~t. ut Deus vicissim diligat nos (217). 
ist fr~ilich auch di~ 
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Bibelzitate gebracht, zu denen nicht selten noch indirekte Zitate kommen. 
Aber sie sind gewöhnlich nur locker mit dem Text verbunden und 
erwecken häufig den Eindruck einer bloß zusätzlichen Verzierung oder 
nachträglichen Bestätigung. Die Bibel erscheint nicht als der Nährboden, 
aus dem die Aussagen erwachsen. Darüber hinaus zeigt sich hin und wieder 
eine nicht gerade unbedenk liche Exegese und Ausdeutung der Stellen. So 
sieht man etwa die Anwendung staatlicher Strafen von Chrisrus dadurch 
gebi ll igt. daß er die Nicdermcrzclung der Galiläcr durch Pilatus nicht 
verurtei lt habe.so 
Des weiteren iSt nur ein schwacher Bezug zur Patristik gegeben. Wenn 
die Sentenz eines Kirchenvaters zitiert wird, was nur sehen geschieht, wird 
jeweils lediglich der Name genannt. So zweimal Hieronymus (222 und 223) 
und je einmal Augustinus (218), Ambrosius (221) und Chrysostomus 
(222). Aus dem Mittelalter wird als einziger Autor Bernhard von Clairvaux 
erwähnt (224). Auch wenn man die Kürze des Textes in Rechnung stellt, ist 
dies unverkennbar weniger als im entsprechenden Teil der Mainzer 
Deka logerklärung. 
Als ausgesprochen gravierender Mangel hat zu gelten, daß der Text in 
einem nur geringen Maß auf die damals kontroversen Themen eingeht. 
Insgesamt dürften es nicht mehr als drei Stellen sein, an denen man solches 
entdecken kann. So bringen die Aussagen zum Bilderverbot eine kurze 
Rechdertigung des Reliquienkultes (2170, und in der Erörterung des 
letzten Gebotes wird die Ansicht zurückgewiesen, im alten Gesetz würden 
nur Taten untersagt (man um dumtax3t cohiberi), erst im neuen auch die 
Gesinnung (animus) (226). Dies sind gewiß KontroverspunkteSI, doch 
wird man kaum sagen können, daß damit zentrale Inhalte der damaligen 
Diskussion getroffen sind. Von Gewicht sind allein die Aussagen auf den 
letzten Seiten, auf denen es um die Problematik von Gesetz und 
Evangelium geht. Der Text wehrt sich gegen eine allzu simple Abhebung 
des neuen vom alten Bund, die auf eine bloße Gegensätzlichkeit hinaus-
läuft, und stellt in immer neuen Wendungen die Verflochtenheit der beiden 
Größen heraus: das Wirken des Evangeliums auch bei denjuden schon - es 
gab .. Spuren der evangelischen Freiheit" bereits bei ihnen -, wie das 
Fortdauern schlimmer Dinge auch bei den ChristenSl , so daß manche 
Christen immer noch unter dem Gesetz stehen und es als Zucht meister 
Je ..... neque Christus gladium principibus ademil ... , qui apud Lucam factum 
Pilali, Galilaeorum sanguinem cum sacrificiis miscentis, non damnavii" (221). 
) 1 Daß es hier Strittiges gab, zeigl das Faklum ähnlicher Emscheidungen in Trient; 
vgl. hierzu OS 1680 und 1707. 
)l Cum ... bella geram ChriSliani non admodum infr~uenlius, neque ila valde 
mitiull, quam quondam ludaci ... (227) 
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nötig haben; es müsse Rechtsregeln und Gebote darum auch im neuen 
Bund geben (2261.). 
Allerdings wird ausdrücklich betont - und hier erreicht der TrieTeT 
Text dann doch eine theologische Höhe -, daß wir das Heil nur durch 
Christus erlangen, nicht durch das Gesetz.. und daß wir nichts aus uns 
selber vermögen, sondern :1.11 unser Können aus GOtt stammt (omnis 
sufficientia nostra ex 000 eSl - 227). Damit aber schimmert auch in der 
TrieTeT Dckalogerk1ärung e[Was vom tatsächlichen ErnSt der damaligen 
Kontroversen durch wie auch einiges vom Rechtfertigungsdekret des 
Tridentinums. Völlig unberührt von allen Problemen und den Entwick-
lungen der ncuercn Theologie scheint man denn doch nicht gewesen zu 
sein. Nur ist man offenbar nicht vollends schon zu einer hinreichenden 
Klarheit gekommen. Denn im unmittelbaren Kontext findet sich die gewiß 
nicht besonders deutliche Formulierung, daß das Heil .. in irgendeiner 
Weise" (aliquo modo) auch von der Beachtung der Gebote abhänge (227). 
Bei dem, was der Text sonst noch von der damaligen Zeit anspricht, 
geht es stets um Negatives, das jeweils nur kurz und in einem eher bitteren 
Ton erwähnt wird: Ein Verstoß gegen das zweite Gebot ist auch, die Bibel 
zu frivolen Scherzen zu mißbrauchen, .. wie es heute sehr häufig ist (quod 
hodic frequentissimum est)" (218); Ehebruch wird, "wie jetzt die Sitten 
sind (ut nune sunt mores)'" bei Christen mit Lachen aufgenommen (221); 
gegen das 8. Gebot sündigen auch, die den Splitter beim anderen zum 
Balken machen, d.h. einen leichten Fehler zu einem schweren vergrößern, 
"wovon heute die Weh voll ist (quibus hodie plenus esr mundus)" (224). 
Von weiteren Merkmalen des Trierer Textes, die zur Abrundung der 
Informationen erwähnenswert scheinen, ist eine erste die durchgängig kasu-
istische Darbietung des Stoffes: die Beurteilung von vielen Einzeltarbcständen; 
man will möglichst handliche Endregeln für die moralische Unterweisung 
bieten. Wo von Sünde geredet wird, tauchen traditionelle Fachtermini auf.» 
Die Größe des NaturrechtS ist bekannt)4, spielt aber in der ~wußten 
Argumentation keine weitere Rolle. Wohl ist de facta weithin eine von der 
Vernunft begründete Moral präsent. Hin und wieder melden sich auch gewagte 
Spekulationen, wie etwa da, wo es von den drei ersten Geboten heißt, sie 
würden auf das Geheimnis der Dreifaltigkeit verweisenn . Auffällig ist, daß 
unu~rden Pflichten der Sonntagsheiligung nicht ausdrücklich die Teilnahme an 
der Meßfeier aufgeführt wird; es wird neben der ArheitSruhe und dem Freisein 
5) Vgl. 221 (non leviter pcccare), 222 (letale pcccatum). 225 (grave); (erner 221 
(adulterii sptties). 
J' Vgl. 221 das ius naturae als Quelle für das Recht zur Notwehr. 
)S Quac eum tria numero sint, non ambigue mysterium sacrac lriadis innuunt 
(219). 
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für das Gebet lediglich das .. Hören des Gotteswortes" genannt (219).)4 Ein 
Kasus, der ein wenig Lokalkolorit verraten könnte, hat es mit Wein zu tun: daß 
man bei Gelagen niemanden tadeln soll. .. Nicht daß Tadeln schlecht ist, doch 
vom Wein Überwältigte schelten, ist gänzlich töricht und geschieht zur Unzeit. 
Denn an solche Worte richten, heißt mit Abwesenden reden". (224) 
Insgesamt dürfte deutlich geworden sein, daß der Trierer Text nicht an das 
N iveau des Mainzer heranreicht. Man wird bei ihm kaum von einer 
gelungenen Verteidigung der katholischen Position gegen die damaligen 
Angriffe auf sie sprech~n können. Was gehoten wird, ist eher eine biedere 
Darlegung des dama ls Überlieferten mit einem sogar bedenklichen Akzent: 
einer Uberbetonung der moralischen Leistung des Menschen. Die Gefahr 
dessen, was in der reformatorischen Strömung mit dem Schlagwort der 
Werk gerechtigkeit belegt wurde, scheint kaum oder gar nicht erkannt. Das 
Faktum des Unterschieds zum Mainzer Text löst natürljch die Frage nach 
den Ursachen aus. Ihr sei im folgenden nachgegangen. 
VI. Mögliche Gründe für den Unterschied im Niveau der beiden Texte 
Hier ist zunächst an den unterschiedlichen Zeitaufwand zu denken. Die 
Trierer Synode hat nur eine Woche gedauert. War es nicht zu kurz, um zu 
einem gediegenen Text zu kommen? Oder falls dieser schon vorher erstellt 
worden war, ging es nicht zu schnell mit der Beratung während des 
Konzils? Das mag eine Rolle gespielt haben, doch wird es kaum 
ausschlaggebend gewesen sein. Denn für Mainz stand keine wesentlich 
längere Zeit zur Verfügung. 
Ein stärkerer Einfluß wird vielleicht von den geographischen Gege-
benheiten ausgegangen sein. Nicht nur, daß die Trierer Kirchenprovinz 
wesentlich kleiner war; es gehörte zum großen Teil auch nichtdeutsches 
Gebiet dazu: Diözesen des französischsprachigen Raumes. Man wird zwar 
damals kaum Schwierigkeiten mit der sprachlichen Verständigung gehabt 
haben - die lingua franca des Latein hat solche Differenzen noch effizient 
überbrücken können. Schwerer werden die Unterschiede in der Mentalität 
gewogen haben: daß die Reformation primär eine deutsche Angelegenheit 
war und die Bistümer im Westen vielleicht gar nicht so sehr beschäftigt hat, 
so daß es bereits von daher weniger Anlaß gab, sich intensiver mit den 
neueren Strömungen auseinanderzusetzen. Hinzu kam, daß auch Trier 
selber noch wenig von den Neuerungen betroffen war, so daß es kaum 
" Im Mainzer Text wird beim dritten Gebot dagegen die Verpflichtung 2.Ur Messe 
deutlich: Es verstoßen gegen das Gebot, die an einem Festtag sacra audire omittunt -
das ~Hören" der Messe versäumen; vgl. 102r. 
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schon irgendwelche Reformbestrebungen kannte. In Mainz war das 
bedeutend anders. Das Erzbistum war .. von Anfang an in die Vorgänge der 
Reformation verwickelt"S7, und hier waren schon in den zwanziger Jahren 
desjahrhunderts die ersten kirchlichen Erneuerungsversuchc angeiaufen.~B 
Damit waren seit längerem schon der Boden und das Klima für eine 
umfassende und gehaltvolle Darstellung der katholischen Lehre passend zu 
den Erfordernjssen der damal igen Zeit bereitet. In Trief gab es nichts 
dergleichen, aus dem eine solche Frucht hätte wachsen können. 
Kann es auch sein, daß es an der Präsenz oder am Fehlen geeigneter 
Theologen oder doch wenigstens eines bedeutenderen gelegen hat? Daß 
der Mainzer Text viell eicht von einem einzelnen Theologen stammte, der 
Trierer dagegen von einer Kommission, womit sich wieder einmal die 
Überlegenheit der Einzclpersönlichkeit gegenüber einem Gremium 
erweise? Eine solche frage liegt nahe, da für Mainz ein derartiger Autor zu 
nennen ist, doch ist die Quellenlage in Trier zu dürftig, um auf diese Frage 
eine sichere Antwort geben zu können. Immerhin ist ein bedeutender 
Theologe auch für Trier bezeugt: der aus Hessen stammende Dominikaner 
Ambrosius Pelargus. 
Er war Professor an der damals recht bedeutungslosen Universität, 
zeitweise Regens des Dominikanerkonvents und mit einiger Wahrschein-
lichkeit auch Prediger im Dom.59 An der Trierer Diözesansynode von 1548 
hat er nachweislich aktiv teilgenommen; er hat die Predigt zu ihrer 
Eröffnung gehalten.t.o Von daher ist anzunehmen, daß er auch am kurz 
danach zusammengetretenen Provinzial konzil seinen Anteil hatte und an 
dessen Vorbereitung beteiligt war. Ihn heranzuziehen, lag umso näher, als 
er bereits über Erfahrungen mit dem Konzil von Trient verfügte.lI1 Er hatte 
als Vertreter des Trierer Erzbischofs, zeitweise auch des Kölner, vom Mai 
1546 bis August 1547 in Trient und Bologna teilgenommen und somit die 
Beratungen zum Rechtfertigungsdekret und seine Verabschiedung im 
Januar 1547 persönlich miterlebt. Damit war er allerdings mehr für die 
'1 R. DECOT, Religionsfrieden und Kirchenreform. Der Mainzer Kurfürst und 
Erzbischof Sebastian von HeusenSlamm 1545-1555. Wiesbaden 1980,7. 
,. Zur Reformtätigkeit Nauseas in Mainz vgl. R. BAUMER, Friedrich Nausea (ca. 
1490-1552). In: E. ISERI..OH (H g.), Katholische Theologen der Reformationszeit. 
Münster 1985, 11, 93f. 
59 Zu Pe1argus vgl. H. SMOLINSKY, Ambrosius Pclargus (1493/94-1561). In: E. 
ISERI..OH (Hg.), Katholische Theologen der Reformationszeit. Münster 1987, IV, 
75-96. 
60 Vgl. BROWER-MASEN, a.a.O. 11, 376. 
61 Vgl. zum folgenden vor allem H. RIES, Trier und Trient. In: Das Weltkonzil von 
Trient. Freiburg 1951, 11, 248-254. 
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dogmatischen Partien des Trierer Textes ausgewiesen und autorisiert62; für 
die ErkJärung des Dekalogs scheint er weniger kompetent gewesen zu sei n, 
jedenfalls für die der einzell"!~n Gebote. Wofür er jedoch wiederum in Frage 
kommen könnte, sind die Uberlegungen am Schluß dieses Teiles, wo das 
Verhältnis von altem und nellern Bund erörtert wird. Daß hier der Trierer 
Text dann plötzlich doch noch zu einer fundamenta len Frage von damals 
vorstößt und eine größere theologische Dichte erreicht, läßt jedenfalls 
nicht ohne Grund an Pclargus denken: daß diese Seiten weithin seine 
Handschrift tragen. Für die Erklärung der übrigen Gebote - die eigentlic h 
ethische Materie - dürfte er dagegen ausgefallen sein. Hier hat er sich 
offenbar weder in einem größeren Maße ausgekannt noch eine entsp re-
chende seelsorgli che Erfahrung gehabt. 
Genau das aber trifft zu bei dem Theologen, der für den Text aus Mainz 
zu nennen ist: dem aus Süddeutsch land kommenden Mainzer Weihbischof 
Michael Helding. Geboren 1506 zu Langenenslingcn bei Sigmaringen, 
hatte er 1628 in Tübingen den G rad eines Magister artium erworben und 
war 153 1 Leiter der Mainzer Domschule geworden. Unter dem Vorgänger 
von Erzbischof Sebastian - Albrecht von Brandenburg - 1538 vom Papst 
zum Weihbischof erna nnt, hatte er als solcher erheblichen Antei l an den 
Entscheiden des Augsburger Reichstags von 1548; jedenfalls wurde er vom 
Kaiser ausdrücklich konsultierthl und von diesem nur ungern wieder nach 
Mainz zurückgehen lassen./r4 He!ding wird Milde und eine irenische 
H altu ng testiert, mit der er auf Ausgleich und Wiedergewinnung der 
Einheit durch Nachsicht bedacht war. Die "Brüder, die da irren", sollte 
man "nicht gleich hinnehmen, verbrennen und töten".U Für E. Feife! war 
Helding "einer der erfreu lichsten Vertreter des Reformkatholizismus der 
ersten Hälfte des 16. Jahrhunderts"66. 
Gelegentlich wird Helding direkt als Verfasser des Mainzer Textes 
ausgegeben67, häufig mit dem Hinweis auf die Predigten, die er 1542-44 im 
la2 Schwerpunkte auch seiner eigenen theologischen Arbeit waren eher die Fragen 
zum Opfercharakter der Messe und zur Kindenaufe (gegen die Wiedenäufer) sowie 
das Thema der Bilderverehrung; vgl. H. SMOUNSKY,a.a.O. 82- 88; nach H . Ries leistete 
er hier auch Vorarbeiten für die Beratungen in Trient und Bologna . 
• , Vgl. L. LENHART, a.a.O. 70. 
~ Vgl. L. lENHART, a.a.O. 88. 
~ Zitien bei L. LENHART, ebd. 
66 Der Mainzer Weihbischof Michael Helding (1506-1561). Wiesbaden 1962,7; 
ähnlich DERS., Grundzüge einer Theologie des Gouesdienstes. Motive und Konzep-
tion der Glaubensverkündigung Michael Heldings (1506-1561) als Ausdruck einer 
katholischen ~ Reformation". Freihurg 1960, 10, wo er ergänzt: "Zweifellos h:n (er) zu 
den bedeutendsten Theologen seiner Zeit gehön. ~ 
67 So L. lENHART, a.a.O. 106 und 108. Ph. BROCK, Das Erzstift Mainz und das 
Tridentinum, in: G. SCHREIBER. Das Weltkonzil von Trient. Freibu rg 195 1. 11 . 205 
228 
Mainzcr Do m gchalten ha[.68 Helding war als Nachfolger von Fricdrich 
Nausea, der später als Bischof in Wien für die katholische Reform tätig war, 
zum Prediger am Dom bestellt worden, obwohl seine Stimme .. etwas 
schwach und nit wol l.u hören war"69. Ausschlaggebender war woh l seine 
dem Reformer Nausea ähnliche Einstellung und Mentalität: daß er nicht 
blindlings alles Alte zu verteidigen suchte, sondern stau dessen ohne große 
Polemik eine ged iegene kirchliche Erneuerung anstrebte. 
Auf Drängen des Erzbischofs sind die Katechismuspredigten Heldings 
später gedruckt worden70, allerdings erst zwei Jahre nach der .. Institutio" 
des Provinzialkonzils erschienen, im Jahre 1551 unter dem Titel: .. Catc-
chismus, das ist Christliche Underweissung".7L 
Dieses Werk bietet gewiß den tatsächlichen Text der Predigten, doch 
sind diese nicht schon identisch mit der .Institutio" von 1549. Dafür lassen 
sich zu offensichtliche Unterschiede erkennen. Schuld daran ist freilich 
nicht der Wechsel in der Sprache. Denn es existiert ein .. Catechismus 
catholicus" Heldings aus dem Jahre 1562, der als genaue lateinische 
Ausgabe der Predigten gehen kann und der ähnliche Differenzen zur 
.,Institutio" aufweist. Die Unterschiede sind somit nur daher zu erklären, 
daß es sich bei den Predigten und der .. Institutio" um zwei de facto 
verschiedene Werke handelt, die bereits vom Umfang her voneinander 
abweichen; di<: "Institutio" ist merklich kürzer. Allerdings sind anderer-
seits gewisse Ähnlichkeiten in der Anlage und bis hinein in die Diktion 
nicht zu überschen.n Von daher ist eine intensive Mitwirkung Heldings am 
ntnnt dit ~Inslitutio" t;nen ~ K:uechismus aus der Feder Hddings~. Nach ehr. 
MOUFANG, Die Mainzer Katechismen. Mainz 1877,68, wurde Heldingschon früh als 
Autor der ~Inst;tutio· angenommen und angegriffen. 
6-1 Vgl. F. FEIFE!.., Grundzüge einer Theologie des Gonesdicnstes 52f., für den sich 
die " Institutio" "nicht wesendich" von diesen Predigten unterscheidet. Nicht voll 
zutreffend ist das Uneil von F. J. JORGENSMEIER, An. Heusenstamm, ~bastian von 
(1508-1555), in E. GAIl, Die Bischöfe des Heiligen Römischen Reiches 1+48-16-48. 
Bcrlin 1996,292: "Als .Institutio Christiana' waren den Constitutionen 24 bibehheo-
logische Predigten Heldings beigefügt. Sie wurden 1551 als Katechismus publizien: 
Auch die Angaben LThK V, 207 (1960) sind fehlerhaft. 
" E. FEIFEL, Grundzüge eiMr Theologie des Gottesdienstes 40. 
70 E. FEII'EL, ebd. 51. 
71 Es ist ein Quartband von knapp 600 Seiten mit insgesamt 84 Predigten, die b~reits 
die gewohnt~ Einteilung bi~ten: GlaubensbekC'nntnis - Vaterun~r - Av~ Mana -
Dekalog - Sakramente; auf dit Sakramente entfallen etwa 250 Seiten, auf den Dekalog 
circa 200 (die Prcdigt~n 18--46). 
71 Noch deutlicher wird dies, wenn man di~ lat~inische Fassung der Pr~digten -den 
Catechismus catholicus von 1562 - mit dem Text der "Institutio" v~rgleicht; hier ist 
mitunter der gleiche Gedanke lediglich anders formuli~rt ;,o,u finden; vgl. etwa folgende 
Entsprechun~: .. Poterar Deus aliis [iruli, scse dcclarare ac verbi gratia dicere: Ego sum 
ilte Deus, qUl universam caeli militiam tum virtute, tum sapi~ntia guberno ... " (Cat. 
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MainzerText kaum noch auszuschließen. Es liegt sogar nahe, daß er auf der 
Grundlage seiner Predigten auch den Text der ", Institutio" verlaßt hat. 
Die Herkunft der "Institutio" aus Predigten würde auch erklären, daß 
im Abschnitt über den Dekalog mitunter der Leser direkt angesprochen 
wi rd . Daß es Predigten Heldings waren, würde zudem den stark biblischen 
Charakter der Darlegung und die Beachtung der Kirchenväter verständ lich 
machen. Denn beides ist auch für den Theologen Helding bezeugt.n Vor 
allem aber zeigt sich seine Nähe zur .. Institutio" darin, daß er dieselben 
Eigenschaften erkennen läßt, die der Text des Mainzer Konzils offenbart. 
Auch er wollte ausgleichend wirken, nicht polemisch; es ging ihm darum, 
"Einseitigkeiten zu vermeiden und Kampfpositionen zu überwinden"74. 
Im übrigen war die Herkunft eines .!<--atechismus aus Predigten absolut 
nichts Ungewöhnliches in jener Zeit. Ahnlich waren auch die Katechismen 
LUlhers von 1529 aus Predigten hervorgegangen, die er einige Jahre zuvor 
gehalten haue. Und auch der Vorgänger Heldings im Amt des Dompre-
digers, Fried rich Nausea, hat später einen Katechismus herausgegeben?! 
Derart ausgewiesen zur Abfassung einer Dekalogerklärung ist Pelargus 
absolut nicht gewesen, noch wird man an den damaligen Trierer Weihbi -
schof Nikolaus Schienen (1519-1556) denken können. Ihm wird Re-
formeifer bezeugt, doch sind keinerlei theologische Schriften von ihm 
bekannt; man weiß nicht einmal erwas von theologischen Studien des 
bereits mit 29 Jahren zum Weihbischof Ernannten." Damit fehlte in Trier 
in jenen Jahren eine eigentliche theologische Autorität für die Moral. Auch 
von daher kann es nicht verwu ndern, daß es in Trier zu keinem 
überragenden Text gekommen ist. Der "Christianae institutionis liber" ist 
auch als ganzer, sieht man von späteren TextSammJungenn ab, kein einziges 
Mal wiedergedruckt worden. 
V. Ergebnis und Folgerung 
Die Mainzer und Trierer Dekalogerklärung belegen anschaulich den Stand 
der damaligen kalholischen Ethik: daß sie durchaus schon neue Züge trägt, 
cath. 161)- .. Potui, Deus aliis rebus ... signa sui co~nosc~ndi dar~, ut diceret: Ego sum 
ille Oe';!s, qui omnem caeli militiam imperio el saplcntia mea guberno ... " (InslilUlio 
74vf.) Ahnliches findet sich immer wieder. 
7J Vgl. E. FEIFEL, Grundzüge I3f. (für dic Bibel) und 15 (für die Väter). 
74 E. FEIFEL, Der Mainzcr Wcihbischof 19. 
7S Er crschicn als "Catcchismus cathol icus" 1 543 in Köln; es war ~in umfangr~ichcr 
Band von über 600 Seiten. 
76 Vgl. W. SEI8RICH, Nikolaus Schienen. In; Paulinus. Trierer Bistumsblan 
114(1988) Nr. 49, 14. 
n j .F. ScHANNAT - j. HARTZHEIM, Concilia Germaniae. Köln VI, 398-415; j.J. 
BLATIAU, wi~ Anm. 19. 
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strittige theologische Themen aufgreift und von ausgesprochen pastoralen 
Impulsen geprägt ist, aber nicht überall bereüs solchen Zuschn~tt hat. 
Vertreten wurde damals auch noch, was schon des längeren das Übliche 
war. Oennoch findet sich die Vermutung vom Anfang nicht bestätigt. 
Gewiß ist der TriereT Text vom Geist der Gesetzlichkeit nicht völlig frei, 
doch ist er keineswegs darin erstarrt. Er ist auch nicht gefaßt in eine dürre 
scholastische Termino logie, sondern bietet manche anschauliche und 
praktische LebensrcgcJ.78 Und selbst von der Bibel ist er nicht völlig 
entfernt; es finden sich vielmehr so gut wie auf jeder Seite ausdrückliche 
biblische Zitate. 
Freilich ist die Darstellung der Moral, wie sie in Trief vorgelegt wurde, 
der Situation jener Jahre wenig angemessen gewesen. Sie scheint sich zu 
sehr darauf zu beschränken, das bisher Gewohnte zu wiederholen. So 
verdienstvoll solche Versicherung des Überlieferten ist, als einziges 
Bemühen ist es offenkundig zu wenig. Theologie bedarf, soll sie lebendig 
bleiben, der ständigen Weiterentwicklung, wo man ebenso wach sein muß 
gegenüber den Strömungen der jeweiligen Zeit wie offen zur Korrektur 
von Schwächen in der eigenen Tradition. Unter dieser Rücksicht war der 
Ma inzer Text ungleich gehaltvoller. Allerdings hat auch er keine größere 
Wirkungsgeschichte gehabt. Er wurde bald schon überholt und abgelöst 
durch zwei andere Werke, die Ähnliches boten - eine Darlegung der 
christlichen Sittlichkeit anhand des Dekalogs, aber eine ungleich größere 
Aufnahme fanden: der Katechismus des Petrus Kanisius (1555) und der 
Catechismus Romanus (1566), der eine das Werk eines einzelnen Theolo-
gen, der andere als kirchenamtlicher Text das Arbeitsergebnis eines 
Gremiums.79 
Auch diese weitere Geschichte kann zeigen, daß Qualität und Wirkung 
eines Textes nicht davon abhängen, ob er von einem einzelnen oder einer 
Kommission verfaßt wurde. Entscheidender dürfte das jeweilige geistige 
Klima eines Ortes oder einer Umwelt sein, aus dem heraus - Deo volente-
eine Schrift entsteht. Zur Qualität eines solchen Klimas beizutragen, kann 
man gewiß zu Recht als die ständige und unermüdlich zu leistende Aufgabe 
eines jeden Theologen verstehen. 
71 Vgt. etwa nur das Zitat, das aus Bernhard von Clairvaux zum Urteil über das Tun 
eines anderen, das als bedenklich erscheim, angeführt wird: • Wenn du kannst, 
entschuldige die Tat, wenn du es nicht kannst, entschuldige die Absicht, wenn es auch 
bei der Absicht nicht geht, entschuldige die Versuchung.~ (224) 
19 Zur Entstehungsgeschichte des Catechismus Romanus vgl. die von P. RODRI· 
GUEZ u.a. besorgte Editio Critica (Rom - Citd del Vaticano 1989) XIX- XXV. 
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KLEINERER BEITRAG 
RUDOLF MOSIS 
Eine neue "Einleitung in das Alte Testament" 
und das christlich-jüdische Gespräch 
Die neue Einleitun~ in das Alte Testament, die Erich Zenger 1995 herausgebracht 
hat l , will dergestalt In die Bücher des Alten Testaments einführen, daß sie nicht nur 
und nicht primär den Gang ihrer historischen Entslchung beschreibt. Vielmehr 
set:z.en die Darlegungen zu den einzelnen biblischen Büchern .. mit jener Größe ein, 
die uns vorliegt - und dies ist der Text in seiner kanonischen Endgestalt" (S. 9),2 Aus 
didaktischen und wissenschaftlichen Gründen ist es sicher eine glückliche 
Entscheidung, vom sicher Gegebenen, also vom vorli egenden Endtcxt der 
einzelnen biblischen Bücher auszugehen und jeweils mit der Frage nach der 
Aussageabsicht und der Bedeutung dieses Endtextes für die Gemeinschaft, für die 
er kanonische Geltung bekommen hat, zu schließen . 
.. Insofern christliche Theologie die ... Darstellung, Erläuterung und Reflexion 
jüdisch·christlicher Traditionenl ist, braucht sie besonders zur Bibel ... einen 
fachwissenschaftlichen Zugang". Die neue Einleitun~ will nun diesen Zugang rur 
die christliche Theologie so ermöglichen, daß sie die .. Relevanz" der biblischen 
Bücher nicht nur für das C hristentum, sondern "für (das Judentum und) das 
Christentum heute· aufzeigt (S. 9). Allerdings dürfte das Buch als Adressaten für 
seine Bemühungen, diese Relevanz auch .. für das Judentum" darzurun, weniger 
jüdische als vielmehr christliche Leser vor Augen hahen. Ist es doch "zuallererst als 
Lehr· und Studienbuch für den universitären Umerricht", und zwar für christliche 
Theologiestudierende entstanden (S. 10). Auch wird in der einführenden Skizze 
einer "jüdisch·christliche(n) Bibelhermeneutik" (S. 18ff) vor allem der ,.Ki rche" 
und den "Christen" ans Herz gelegt, sowoh l ,.dem christlichen Ersten Testament", 
:1.15 auch "dem jüdischen Tanach ... ihren relationalen Eigenwen" zuzugestehen 
und ,.deren jeweils umerschicdliche programmatische Endgestalt wahrzunehmen 
und gelten zu lassen" (S. 21). Das geschiehtoffensichtlich vor allem im Interessedes 
I E. ZENGER u. a., Einleitung in das Alte Testament. Studienbücher Theologie IJI. 
Sruugart ' 1995, 11996, 447 S., 132 Schaubilder, kart. DM 39,80. - Der Raum für ie 
wenig,en Ergänzungen in der 2. Aufl. (vgl. 21996, S. 10) wurde durch Klcindruck 
benachbarter Abschnitte gewonnen, so daß Umbruch und Seitenzahl nicht geändert 
werden mußten. 
1 So auch z. B. R. SMEND, Die Entstehung des Alten Testaments. ThW I, Stuugart 
1978; vgl. ebda. S. 11: "Ausgangspunkt sind die fertigen lit. Größen: das AT selbst unJ 
seine Teile. Von ihnen aus wird jeweils zurückgefragt ... ; vom relativ Sicheren wird 
schrittweise zum ... Unsicheren zurückgegangen." 
J Richtiger sollte es wohl heißen: ., ... biblischer, d. h. alt· und neutestamentlicher 
Traditionen". ,Jüdische Traditionen" (selbst wenn man an Traditionen nur im Bezug 
auf Tenach denken wollte): das ist ein wahrlich weites Feld! 
232 
christlichen Selbnverstindnisses,. d:l.mit aber zugleich auch im Hinblick auf das 
christlich-jüdische Gespräch. 
Dabei legt Zenger - allgemein genommen und im großen und ganzen sicher zu 
Recht - großes Gewicht auf die Anordnung und Gruppierung der biblischen 
aücherdes jüdischen Tenach: Sein .. Autbau" zeige ein .Ordnungsschema" an, und 
nach diesem .Ordnungsschcma" seien die einzelnen Bücher nicht nur "zusam-
mengestellt" worden, sondern nach ihm rollen sie auch "verst:l.nden" werden 
(5.21). Nun halten sich - anders als in der christlichen Überlieferung der Bibel-die 
bezeugten .verschiedenheiten in der Anordnun~ der Bucher innerhalb der 
jüdischen Überlieferung schon im ersten nachchnstlichen Jahnausend in engen 
Grenzen, und seit dem frühen Mittelalter variiert diese Anordnung nur noch 
innerhalb des dritten Kanonteils, innerhalb der Kerubim. Für die aus der 
Anordnung der Bücher und Buchgruppen abgeleitete Leseanleitung, also für ihr 
Verständnis aufgrund ihres kanonischen .. Ordnungsschemas", sind somit die 
Varianten der Buchfolge innerhalb der jüdisch-hebräischen Überlieferung weit 
weniger folgenreich als die erheblichen Unterschiede der Bücheranordnun~ 
innerhalb der christlichen Bibelüberlieferung.' Man darf jedoch erwarten, daß bel 
dem hohen Anspruch. den primären Adressaten der neuen Einleitung, den 
christlichen Theologiestudierenden also. das jüdische Verständnis der jüdischen 
Bibel nahebringen zu wollen, und bei der historischen Last, die auf dem Verhähnis 
von Juden und Christen und damit auf den Bemühungen um ein christlich-
jüdisches Gespräch liegt. für die D:trstellung ,gerade der jüdischen Positionen in 
diesem chriSthchen Lehrbuch besondere Sorgfalt aufgewendet wird. - Im rolgen-
den wird der Frage nachgegangen. wie die jüdische Anordnung der kanonischen 
Bücher des Tenach, insbesondere im Bereich der Ketubim, und wie die darin 
vermutete jüdisch-.kanonische- Leseanleitung für diese Bücher in der neuen 
Einleitung wahrgenommen und zur Geltung gebracht werden. 
Die fünf Megillot 
I n den Darlegungen zu den einzelnen biblischen Büchern wird in der Rtgel nicht auf die 
Stellung des jeweiligen Buches im jüdischen T enach und die darin vermu-
tete kanonischen Leseanleitung zurückgegriffen. Das ist anders beim Buch RU! 
(S. 143-151). Hier kommt Zenger in einem eigenen Abschnitt auf d;l.$ .Buch Rut im 
k;l.nonischen Zusammenhang" zu spre<:hen, der im christlichen .Ersten Test;l.ment-
anders ist als im jüdischen "Tanach" (5. 149). Wie in den beiden tabellarischen 
Aunistungcn der Bücher nach dem angenommenen "Ordnungsschema" des Tenach 
5. 22 und S. 30 geht Zenger auch hier davon aus, daß das Buch Rut unmittelbar auf Spr 
folge. Darum sei .. im Tanach ... das Buch Rut als kanonische Auslegung bzw . 
• Vgl. S. 13: .Christliche Idemität gibt es nur ... in der bleibenden Rückbindung an 
das Judentum, an die jüdische Kultur und insbesondere an die Jüdische Bibel". 
, Der vorliegende Beitrag entstand im Zusammmenhan~ mit dem Artikel über die 
Rezeption der christlichen Kanonformen in der neuen Einleitung: R. MOS1S, Canonical 
Approach und Vielf;l.lt des Kanon. Zu einer neuen Einleitung in das Alte Testament: 
TInZ 106 (t997), S. 39-59. Der knappe zur Verfügung stehende Raum zW;l.ng 
seinerzeit zu Kürzungen, und so erscheinen die Beob;!.Chtungen zur Rezeption 
verschiedener jüdischer Kanonformen hier gesondert als .Kleinerer Beiuag". 
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Aktualisierung des unmittelbar voranstehenden ,Loblieds', auf die .starke Frau' Spr 
31,10-31 zu lesen .. ,". An der Geschichte der RU[ würden sich .. die in Spr 31 
gebündelten Preisungen" "konkretisieren". Dieses jüdisch*.kanonische· Verständnis 
verbindet Zenger noch mit ei ner speziellen .kanonischen· Lesart des ganzen Buches 
Spr: .. Im Horizont von Spr 1-9" könne ,.die ,starke Frau' von Spr 31 ... zugleich als 
Personifikation der ,Göttin frau Weisheit' (weibliche Dimension des Gouesbildes)" 
verstanden werden, und weil das Buch Rut unmittelbar auf Spr 31 folge, gelte dies dann 
.. im kanonischen Zusammenhang" des Tenach und damit für das jüdisch-.kanonische" 
Verständnis "ebenso von Rut" (So 149). 
Nun gibt es tatsächlich eine sehr gewichtige jüdische Kanontradition, die das 
Buch Rut unmittelbar auf die drei großen "metrischen" Bücher mit ihrem eigenen 
Ak:z.entuierungssystem Ps; Ijob; Spr und damit unmittelbar auf Spr 31 folgen läßt, 
ihm also jene Stelle zuweist, die Zenger für den jüdischen Tenach überhaupt 
voraussetzt. In dieser Tradition beginnt somit die G ruppe der fü nf Megillot nicht 
mit Hld: Rut und Hld stehen also hier nicht in der Reihenfo lge der jüdischen Feste, 
denen sie jeweils zugeordnet sind (Hld - Pesach; RUl - Wochenfest), und ebenso 
sind hier die beiden folgenden Megillol ~egenüber der Folge der entprechenden 
Feste vertauscht, Koh ist also vor Kigl plazlen (Klgl- 9. Ab; Koh - Laubhüttenfest), 
so daß in dieser jüdischen Tradition nur bei Est die Rcihung im Kanon dcm Ort dcs 
entsprechenden Festes im Jahr entspricht (Est - Purim). 
Es handelt sich, wie allgcmein bekannt, um die unter anderem mit dem Namen 
Ben Ascher verbundene Tradition' des frühen Mittelalters. Sie, und damit die cben 
skizzierte Reihung der M~iIIot Rut; Hld; Koh; Klgl; Est., sind in den großen 
Bibelhandschriften bezeugt: Im Prophetenkodexvon Kairo,' im Kodex von Aleppo 
und im Kodex von PetersburglLenlll~rad , der den deUlschen Bibelausgaben ßHK 
und BHS zugrundegelegt wurde, sowie in ei nerganzen Reihe weiterer Handschrif-
ten.- Ihr fo lgen Mishael ben Uzziel in seiner Schrift über die Unterschiede der 
Textüberlieferung zwischen Ben Ascher und Ben Naftali' und - von Mishael ben 
Uzziel abhängig - Josef von Ko nstantinopel in seiner Schrift Adat Oeborim.l0 
, Im folgenden vereinfachend - gleichsam aparte potiori - und darum unscharf 
immer als "Ben-Ascher-Trad ition" bezeichnet. 
7 CodexCairoof the Bible. A limited facsimile Edition of 160 Copies. Introduction 
by D. S. Lowinger, Jerusalem 1971. Liste der Bücher mit der Anzahl ihrer Verse 
S.582 . 
• Vgl. R. BECKWITH, The Old Testament Cano n of the NewTestamentChurch and 
iu Background in Early Judaism, London 1985, Tabelle S. 452-464 ("The Order of the 
Hagiogn.pha in the Jewish Tradition"), Nr. XXXII (= S. 458): .. Aleppo Codex etc .... 
Many MSS of C. 10-15, esp. Spanish, but also Italian etc ....... Vgl. auch N. M. SARNA, 
An. Bible. Tlle Canon, Text and Editions, in: JE IV (1971), Sp. 816-836. Sp. 829f, 
Table 2. 
9 Dazu L. LII'SCliÜTZ, Ben A!er - Ben Naftali. Eine Abhandlung des Mishael ben 
' Uzzi'cJ, veräffendicht und untersucht, Bo nn 1935 (feilvcräffentlichung); DERS., Kitäb 
'al- Khilaf, in: Textus 11. 1962 (vollständi&erText); DERS., Kitäb 'al-Khilaf. The Book of 
the H illufim. Mishael ben Uzziel's Treatles on the Differences between Ben Asher and 
Ben Narhtali, in: Texrus IV, 1964, S. 1-29. 
Ig Vg. H. LEVY, "Adat Deborim~. Inaugu raldissenation der philosophischen 
Fakultät I der Universität Bern zur Erlangung der Doktorwürde, Berlin 1939 (bringt 
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Jedoch auch noch die .. zweite Rabbi nerbibel'" des Jakob ben Chajjim von 1524/25 
kennt und bezeugt in einer .. masoretischen- Liste der Seder-Einteilung für den 
ganzen Tcnach du:se Anordnung der Megillot, obwohl der gedruckte Text des 
Jakob ben Chajjim sie in der liturgischen Ordnung der fünf Feste bietet. denen die 
einzelnen Megillot zugeordnet sind.ll 
Nun folgen aber auch die anderen frühen Drucke der hebräischen Bibel, 
angefangen bei der Soncino-Bibel von 1488, nicht der Ben-Ascher-Tradition, 
sondern bieten die fünf Megillo t in der Reihenfolge der fünf FesteIl, und diese 
frühen Drucke, insbesondere die Rabbinerhibel des Jakob ben Chajjim, waren 
dann die Grundlage für die weiteren jüdischen Ausgaben des Tenach durch ein 
halbes Jahrtausend hindurch bis heute. Wie Jakob ben Chajjim bieten also die 
jüdischen Druckausgaben der hebräischen Bibel das Buch Rut nicht nach Spr und 
damit nicht nach dem "Loblied" auf die .. starke Frau- Spr 31, sondern als zweite 
Me~ilta nach dem Hohenlied. Dieser Reihung folgen auch modernsprachliche 
jüdische Bibelübersetzungen, z. B. die deutschen von Buber/ RosenzweigU und 
von H. Torczyner.H 
Für das Buch Rut leitet also Zenger das jüdisch·"kanonische- Verständnis 
innerhalb des jüdischen Tenach ab von der Bücheranordnung der Ben ·Ascher· 
Tradition, die er in seiner BHS vorfand. Mit einer jüdlsch.hebräischen Bibclaus· 
gabe in der Hand, die ja der Rabbinerbibel des Jakob ben Chajjim folgt. kann ein 
Jude das, was Zenger ihm als "kanonische" Lektüre von Rut innerhalb seiner 
jüdischen Bibel empfiehlt. schlechterdings nicht verstehen, und christliche Benut· 
zer der neuen ELnleitung bekommen für das Buch Rut eine als jüdisch· 
"kanonisches" Verständnis ausgegebene Gcsamtdeutung von Rut geboten, die ein 
Jude aufgrund seiner Bibel nicht realisieren und nicht akzeptieren kann. 
Die drei metrischen Bücher 
Die drei großen .. metrischen- Bücher Ps; Spr; ljob werden in der jüdischen 
Tradition zu einer eigenen Gruppe zusammengefaßt. Wohl vor altem im Hinblick 
auf ihre von der der .. prosaischen" Bücher abweichenden Vortragsweise erhielten 
sie ein eigenes System der Akzenruierung, eben die "metrischen Accente- .I ! Auch 
wird ihr 'Text in einigen Kodizes der Ben-Ascher·'Tradition anders angeordnet als 
nur den Abschnin über die Vokale in Übersetzung und als Reproduktion von z. T. 
schwer lesbaren Photokopien). Zur Reihung der Ketubim in Adat Oeborim s. u. 
S. 238f. 
11 Zur Reihung der Ketubim bei Jakob ben Chajjim s. u. S. 239f. 
1l V$l. SARNA, a. a. o. (Anm. 8). 
1) Oie Schriftwerke. Verdeuucht von MARTIN BUBER. Neubearbeitete Ausgabe, 
Köln·Olten 19S7 (Nachdrucke). 
I. H. TVR·SINAJ, Die Heilige Schrift ins Deuuche übertragen. Bd. 4, Kerubim 
Schriften, Jerusalem (0. J., 1959? Vgl. "Beilage zum Schlußband" [Band IV]). 
I! O~zu S. BAE~, Du. Accentuat~o~$$yuem der ~rei biblischen Büche.r Psalmen, Sp~c~e 
Salomo 5 und lob, uberheferungsmaßlg dargestellt, m: F. DEurzSCH, Die Pwmen, ulpzlg 
'1894 (Nachdruck Gießen 1994), S. 833-860; H. BAUEJt!P. LEANDU., Historische 
Gnmmatik der hebriiischen Sprache, Halle 1922 (Nachdruck Hildesheim 1965), § 9k·z.a'; R. 
MEHR, Hebräische Grammatik 1, SG 763n63a/763b, Berlin 1966, § 15, 
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der der übrigen Bücher des Tenach: Während diese meist dreispaltig geschrieben 
werden, wird der Text der drei metrischen Bücher gelegentlich in l.wci Kolumnen 
gebQ[cn,l' Wie bei den fünf Megillot die fünf Feste des Jahres, so fühnen bei den 
drei metrischen Büchern neben sprachlichen wohl vor allem liturgische Gesichts-
punkte da:z.u. daß sie zu einer eigenen Einheit zusammengefaßt wurden. Eine 
Anleitung {ur ein .. k3nonisc.hes· Geumtvcrstindnis dieser Bücher, also die 
Auswirkungen eines "Ordnungsschcmas" , nach dem sie inhaltlich-theologisch 
verstanden werden sollen, wird man darum in dieser Zusammenstellung kaum 
vermuten können. 
Die Einheit dieser Büchergruppe innerhalb der jüdischen Überlieferung wird 
noch dadurch unterstrichen, daß ähnlich wie für die ganze dreigeteilte jüdische 
Bibel das KunstwortTenaeh, 50 auch für sie ein eigenes akrostichisches Kunstwort 
gebildet wurde. Jedoch heißt das Merkwort für sie. abweichend von ihrer üblichen 
Reihun~ (t~ehillim; m~iIle; '·jÜob: timi') und in spielerischer Aufnahme eines 
allgemem gebräuchlichen hebräischen Wortes 'im~t (Aleph; Mem; Taw; Taw für 
Tehillim also als letzter Buchstabe). Daß man ein solches Kunstwort bildete, 
bezeugt klar das BewußtSein für die Zusammengehörigkeit der drei Bücher. Daß 
man es aber abweichend von ihrer gebräuchlichen Re.ihun~ (Tehillim am Anfang) 
bilden konnte. zei~t ebenso klar, daß die jüdische Überheferung ihrer Reihung 
innerhalb der Dreiergruppe für ihr inhaltlich- .. kanonisches" Verständnis kein 
besonderes Gewicht beilegte. 
Darüber hinaus bietet die Ben-Ascher-Tradition wie für die fünf Megillot so 
auch für die drei metrischen Bücher eine Reihung, die von der der ~edruckten 
jüdischen Bibeln abweicht. In heiden Traditionen beginntdieGruppe mit Ps (in der 
Ben-Ascher-Tradition geht der Dreiergruppe ehr als erstes Buch der Kerubim 
voraus, dnu s. u.). Die Ben-Ascher-Tradiuon setzt aber Ijob als zweites Buch vor 
d~ dri.ttplazierte B~ch Sp~. Diesel~e Rei~un~ hat auch der,!"almud (bBB 14b). F~r 
die Reihung der drei melrtSchen Bucher In dieser .. talm.(udlschen) und masor.(eu-
schen) Folge" bildete man das weitere akrostichische Merkwort ta'am (T aw; Aleph; 
Mem)Y Auch dies, daß nämlich die ,.talmudische und masoretische Folge" neben 
der üblichen der gedruckten Bibeln weiter uadiert wurde und so~ar mit einem 
eigenen Akrostichon bezeichnet werden konnle, zeigt, wie wenig die Reihung für 
die Deutung dieser Bücher Beachtung finden wollte. 
16 Vgl. P. KAHLE, MlSoreten des Westens I. Mit Beiträgen von I. Rabin (BWAT 8), 
Stu[tgart 1927 (Nachdruck Hildesheim 1967), S. 58-77 zu 14 Handschriften in 
PetersburglLeningrad; besonders S. 65 Nr. 6 (zum Codex Nr. 115 der Firkowitsch-
Sammlung); S. 74 Nr. 12 (zum Codex Nr. 94 der Firkowitsch-Sammlung). 
17 Vgl. BAU, a.a.O. (Anm. 15), S. 835. Manche moderne Grammatiken C'rwähnC'n das 
Merkwort '''m~!, so. z. B. F. E. KONIG, Historisch-kritisches Lehrgebäude der 
hebräischen Sprache, Bd. I, LC'ipzig 1881 (Nachdruck flildesheim 1979), S. 79; G. 
BERGSTR}.SSER, HC'bräische Grammatik I, Leipzig 1918 (Nachdruck Hildesheim 1962) 
S 12d; P.JOOON, Grammairede ]'Hebreu biblique, Rom 1923 und 1965, S 15d (vgl. P. 
JOÜON - T. MURAOKA, A Grammar of Biblical Hebrew I, SubBi 14/1, Rom 1991, 
S 15d). andere das Merkwon ta 'am, so z. B. W. GESENIUs/E. KA1.ITZSCII, Hebräische 
Grammatik, Leipzig ::'1909 (Nachdruck Hildesheim 1%2). S 15h; O. GRETHER, 
Hebräische Grammatik für den akademischen Untericht, München '1%7, S 16b. 
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Die jüdische Tradition kennt also für die drei metrischen Bücher zwei 
verschiedene Anordnungen, die heide ähnlich gut bez.eugt sind. Zenger folgt in den 
heiden Tabellen S. 22 und S. 30, diedas kanonische .Ordnun~sschcma" des Tenach 
darstellen wollen, der Reihung der drei metrischen Bücher, die er in BH Kund BHS 
vorfand: Ps; Ijob; Spr, referiert also die Reihung der Ben-Ascher-Tradition. Zwar 
vermerkt er hier, daß der Talmud Rut vor Ps stellt. Ein ähnlicher Hinweis auf die in 
den gedruckten jüdischen Bibeln seit einem halben Jahrtausend gebräuchliche 
andere Reihung der metrischen Bücher unterbleibt. 
Anders als Zenger für Rut zieht der Yen. der Kapiu~1 zu Spr und Ijob 
(L. Schwienhorst-Schänberger) aus der von Zenger referienen Reihung nach der 
Ben-Ascher-Tradition keine Schlüsse für ein jüdisch- .. kanonisches· Verständnis 
von Spr und Ijob. Die Beschränkung auf die Ben-Ascher-Tradition bleibt also hier 
ohne Folgen für die inhaltlichen Darlegungen l.Um Verstiindnis der Bücher. 
Gleichwohl ist es bemerkenswert, daß, wie für die fünf Megillot, so auch für die drei 
metrischen Bücher die jüdisch rezipiene Kanonform und damit die seit langem 
gebräuchliche Gestalt der jüdischen Bibelz.ugunsten der Gestalt von BHKlBHS 
ausgeblendet bleibt, und dies in einer Veröffentlichung, die es sich zum Programm 
gem;acht hat, den .relativen Eigenwen" des jüdischen Tenach und seine .. progf2m-
matische Endgestalt" (S. 21) l.Ur Geltung kommen zu lassen. 
Chronik und Psalmen 
Während Zenger bei den fünf Megillot und bei den drei metrischen Buchern mit 
BHK und BHS die Reihenfolge des Kodex von PetersburglLeningrad und damit 
die Reihenfolge der gewichtigen und breit bezeugten Ben-Ascher-Tradition bietet, 
läßt er die Ketubim mit der Tradition der seit langem gebräuchlichen, gedruckten 
judischen Bibeln mit Ps beginnen und mit Chr schließen (Tabellen S. 22 und S. 30). 
Das halten aber schon die Herausgelx:r der BHK und ihnen folgend die 
Herausgeber der BHS getan: Sie wichen hierin von der ihren Ausgaben ansonsten 
zugrundgelegten H:mdschrift von PetersburglLeningf2d ab." 
Der Schluß drängt sich auf: Jene Jüdische Bibel", die Zenger seinem (nur 
panieIl ausgefühnen) Enlwurf einer jüdisch- .. kanonischen" Lekture des Tenach 
zugrunde gelegt hat, iSt die deutsche Ausgalx: der BHS. Tatsächlich jüdische 
Kanonformen, insbesondere die im Anschluß an die Rabbinerbibcl des Jakob ben 
Cb/·jim eingeführte und seit dem 16. Jh. im Judentum allgemein gebräuchliche, 
spie en keine Rolte. Er legt also seinen D:arlegungen eine Mischform des Kanon 
zugrunde, die von den Her;ausgebern der BH Kund BHS geschaffen wurde, die sich 
aber zu keiner Zeit in einer jüdischen Bibel fand. 
Der .. sukzessive(n) Kanonwerdung" , also der K:anongeschichte mit ihren 
historischen und unsystematischen Zufälligkeiten, weist Zenger wie viele :andere 
für die Reihunj; und Gruppierung von Büchern mit Recht eine große Bedeutung 
zu. Als Beispiel hierfür nennt er die Einordnung von Dan nicht unter die 
Propheten, sondern unter die Ketubim. Aber "vor allem, was die Psalmen als 
Anfangsbuch und die Chronik als Schlußbuch der ,Schriften' angeht," sollen 
I' Vgl. das Vorwon zur BlIS, S. 111; "In der Anordnung der biblischen Bücher 
weicht die BHS wie schon die BllK von der Handschrift L ... insofern ab, als 1/2 ehr 
an das Ende gestellt ist.· 
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.. systematisierende Gesichtspunkte eine Rolle" gespielt haben (So 22f), 50 daß "ehr 
36.22-23 ... programmatischer Schlußtext des drinen Kanonteils .Schriften', ja des 
Tanach überhaupt"' sei (5. 25). Ganz allgemein sollen die "programmatischen 
Sch lußtexte ... der drei Teile" Gesetz, Propheten, Schriften als deren .. Epiloge! 
Kolophone" Dtn 34,10--12; Mal 3,22-24; 2 ehr 36,22-23 und ihre aneinander 
Stoßenden .. Ränder· für die .. hermeneutische Systematik des T:mach", also für die 
in der Reihung und Gruppierung der Bücher angenommene Leseanleitung 
bc-stimmend sein (S. 241). 
Während bei den metrischen Büchern die von den gedruckten jüdischen Bibeln 
abweichende Reihung für ihr "kanonisches" Vcmändnis folgenlos bleibt und für 
das Buch Rut die Schlußfolgerung aus seiner vorausgesetzten Stellung nach Spr 3 I 
auf dieses Buch beschränkt bleiben, ist dies also bei der aus BHKJBHS 
übernommenen Stellung von Ps am Beginn und ehr am Ende der Ketubim anders: 
Sie wirkt sich aus auf die "kanonische" Leseanleirung nicht nur der Ketubim. 
sondern des ~anzen dreigeteilten Tenach. Daß der Tenach mit ehr schließt, "zei~t 
die Absicht eIßes programmatischen Abschlusses an- (S. 25), und dadurch. daß die 
Ketubim mit Ps und damit mit Ps I und Ps 2 beginnen, wird ,.der Schluß des 
Prophetenkorpus (Mal 3,13-21.22-24) im Doppelprolog des unmittelbar ange-
schlossenen Psalmenbuches" Ps I und Ps 2 .. aufgenommen und torabezogen 
aktualisiert" (S. 26).19 
Die Schlußposition von ehr ist nun so auffällig, daß hier eine wie auch immer zu 
erklärende ,.Systematisierung" eine Rolle gespielt haben muß. Allerdings ist diese 
Anordnung. wie allgemein bekannt - vgl. nur das VorwOrt zu BHS -. innerhalb der 
jüdischen Uberlieferung nicht die einzige. Zenger vermerkt selbst, daß der dritte 
Kanonteil nicht immer mit Ps be~inßl und nicht immer mit ehr endet. allerdings 
gebraucht er hierfür eine eigenartige Formulierung. Die abweichende Anordnung 
mit ehr als erStem und EsralNeh ab letztem Buch soll .. in einem Kanonverzeichnis 
des II.Jh. n. ehr." bezeugt sein (S. 22). Ein unbefan~ener Leser kann diese Notiz 
nur 50 ventehen, daß dieses späte "KanonverzeichOls" der einzige oder doch der 
wichtigste Zeuge dieser Anordnung sei. Tatsächlich ist dies jedoch die Anordnung 
der - noch einmal gesagt: sicher gewichtigen - Ben-Ascher-Tradition und findet 
sich in den nicht wenigen Handschriften und Verzeichnissen, die diese Tradition 
bezeugen.1O 
Für das Gewicht. das diese Tradition der Stellung von ehr 20m Beginn und von 
Esra/Neh am Ende der Kerubim beimißt. sind die Ausführungen in Adat Deborim 
aufschlußreich. Josef von Konstantinopel formuliert hier nämlich kontrovers: Er 
verteidigt seine Position ausdrücklich als unprunglich gegen eine andere, die er als 
spätere Abweichung verwirft. Die Anordnung der Ketubim mit ehr am Anfang 
und Esra/Neh am Schluß reklamiert er als die allein verbindliche und ursprüngliche 
I' Die von ZENGER. vermerkte Stellung von Rut vor Ps (Tabelle S. 22) im 
babylonischen Talmud muß diese kanonische Systematik nicht notwendig stören: Rut 
läßt sich als "Genealogie des Psalmendichters David" lesen und kann auf diese Weise 
einigermaßen dem torabezogenen Anfang von Ps zu- und untergeordnet werden, 50 
daß der .. Rand" der Propheten (Mal 3,22-24) über Rut hinweg zur Not noch als mil 
dem .. Rand" der Schriften (Ps 1 und 2) verbunden gedacht werden könnte. 
l'l S. O. S. 234 mit Anm. 7; 8; 9; 10. 
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.im Lande Israel". Von ihr seien andere, vor allem .die Männer im Lande 
Schincar", d. h. in Babyion, abgewichen und zu ihr müßten sie wieder zuriickkeh· 
ren,ll 
Aufschlußreich für die Variabilität der Anordnung innerhalb der Ketubim ist 
die Rabbincrhibel des Jakob ben Chajjim. Wie in anderen Drucken vor ihmu 
beginnen 2uch bei ihm die Kerubim mit Ps und enden mit ehr. In seinem 
gedruckten T eXI nehmen also Ps und ehr die Stelle ein, die Zen~er für die Jüdische 
Bibel" überhaupt voraussetzt. Zu Beginn des ersten Bandes bietet er jedoch zwei 
Listen, die die Gliederung der einzelnen Bücher angeben: Zunächst eine erste mit 
der KaJ?iteieinteilung der christlichen Bibeln. Diese (!) endet mit EsralNeh und 
ehr. D,e Reihenfolge der Ketubim in dieser ersten Liste ist auch in allem übrigen 
die des gedruckten Textes: Ps; Spr; Ijob; dann die fünf Megillot in der Reihenfolge 
der Feste Hld; Rut; Klgl; Koh; Est; danach Dan, Esn; Neh; 1/2 Chr. Sie blieb die 
Anordnung in den jüdisch-hebräischen Bibclau~gaben bis heute und rindet sich 
darum auch in jüdischen modernsprachlichen Übersetzungen, z. B. in der von 
Buber/Rosenzweig und in der von Tur-Sinai (s.o.). 
Die folgende Liste bringt die jüdische Gliederung der Bücher nach Scdarim. 
Hier beginnen die Ketubim, ebenso wie in den oben erwähnten großen Hand-
schriften, wie bei Mishacl ben Uzziel und bei Josef von Konstantinopel mit Chr 
und enden mit Esra/Neh.lJ Auch in der Reihung der drei ~roßen .. metrischen" 
Bücher mit eigenem Akzentsystem geht diese Liste gegen semen gedruckten Text 
mit den erwähnten großen Handschriften, mit Mishael ben Uzziel und mit Joser 
von Konstantinopel zusammen; wie diese stelh also die zweite Liste des Jakob ben 
Chajjim Hiob vor Spr.l • AusdrückJich vermerkt Jakob ben Chajjim, daß diese 
Scder-Einteilung und damit auch diese Reihung der Ketubim die der Mason sei: 
Sie ist '/ pj hmsrh. Die Tradition .. nach der Masorah" des Jakob ben Chajjim ist also 
die der genannten großen Handschriften, des Mishael ben Uzziel und desJosef von 
Konstantinopel mit Chr am Anfang und EsraINeh am Ende. 
Das mindeste, was man hier sagen kann: Obwohl Jakob ben Chajjim die 
Anordnung mit Ps am Anfang und Chr am Ende sehr wohl kannte - er druckt sie ja 
ab -, kannte er die von Zen ger angenommene jüdisch-. k:monische" Deutung der 
Anfangsposition von Ps und der Schlußposition von Chr entweder gar nicht, oder 
sie war ihm so wenig bedeutsam, daß erdie .masorctische" Anordnung mit C hr am 
Anfang und EsraiNeh am Ende daneben setzen konme. Ein Bewußtsein der 
jüdisch-.kanonischen" Programmatik, die mit einer festen und verbindlichen 
l! Text bei H. L. STRACK, Art. Kanon des AT, in: RE 9, J1901, S. 74 1 H.756; englische 
Übersetzung bei BECKWITH, a. a. O. (Anm. 8), S. 201; H. P. ROGER, Das Werden des 
Ahen Testaments, in: J8Th ) (1988), S. 175-189.175 listet nur die Namen der Bücher 
nach Adat Deborim auf, verweist jedoch a. a. Q. Anm. 1 auf seinen Artikel: Ein 
Fragment der bisher ältesten hebräischen Bibelhandschrift mit babylonischer Punkta-
tion: vr 16 (1966), S. 6S-73.69, wo er den vollen Text (mit Verweis aur STRACK) 
abdruckt. 
U Vgl. S ..... RN ..... , Bible (Anm. 8), Sp. 828-830. 
ZJ BIBLlA RASBINICA. A Reprint or the 1525 Venice Edition. Edire<! by Jacob BEN 
CH ..... yIM IBN AOONly ...... Introduction by Moshe GOSHEN-GO'rTSTEIN. Bd. I, 
Jerusalem 1972, S. 7-12. 
U Vgl. SARN ..... , Bible (Anm. 8), Sp. 829f, Tabelle Nr. J. 
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Anordnung der Ketubim gegeben wäre, insbesondere ein BewußtSein der "syste-
matischen Gesichupunktc", n30eh denen den Ps die erste und der ehr die letue 
Position zugewiesen worden wäre (5. 23), gab es bei Jakob ben Chajjim und in der 
von ihm referierten masoretischen Tradition nicht. 
Es gibt also eine handschriftlich bezeugte, in kontroversen Auseinandersetzun-
gen ausdrücklich als ursprünglich verteidigte und auch in frühen Drucken referierte 
Ubertieferung für ehr als erStes und E5r~eh alslcn.tes Buch der Ketubim. Die 
verbale Reduktion dieser breit bezeugun jüdischen Tradition zu einem bloßen 
"Kanonveneichnis des 1 t.Jh." marginalisiert zwar die Ben-Ascher-Tradition und 
begünstigt damit die von Zenger propagiene jüdisch· . kanonische" Lektüre von 
Propheten und Ketubim mit 2 C hr 36,22ff als "programmatischer Schlußtext" und 
mit Ps I als unmittelbare Aufnahme von Mal J und als programmatische 
.Verkeuung der drei Teile" zu einem .tora·zentriene(n) Gesamtverständnis"' 
(S. 25). Jedoch ist ein derart exzessiver Gebrauch bloß persuasiver Rhetorik in einer 
wissenschaftlichen Veröffentlichung einigermaßen erstaun lich.u 
Für Rut nimmt also Zenger den im Kodex von Leningrad/Petersburg u. a. 
!>.ezeugten sicher gewichtigen Strang der jüdischen Kanontradition ohne weitere 
Überlegung zur Grundlage seiner kanonischen Leseanleitung für dieses Buch 
i':lnerhalb des jüdischen Tenach. Denselben - nocheinmal: sicher gewichtigen -
Überlieferungsstrang mafJ;inalisiert er für die Chr durch die Angabe, es handle sich 
um ein "Kanonverzeichms des 11. Jh. n. C hr:. 
Zusammenfassend läßt sich sagen: L Seinem Entwurf einer "kanonischen 
Programmatik" des jüdischen Tenach legt Zenger keine der beiden auch in der 
Neuzeit bekannten großen jüdischen Traditionen zugrunde, also weder die der 
gedruckten Bibeln Uakob ben C hajj im) noch die der "Masora" (Ben· Ascher· 
Tradition), sondern die in der deutSchen Bibelausgabe der BI-IKlBHS gebotene 
und von beiden abweichende Mischform. Auf dieser Grundlage (und immer unter 
der Voraussetzung, die Gruppierung und Abfolge der Bücher enthalte auch für 
jüdische Bibelhermeneutik die grundlegende Anweisung für die InterprC[:uion) 
sollte man aber nicht den christlichen Lesern - und schon gar nicht möglichen 
jüdischen Lesern - die .. Relevanz" der biblischen Bücher .. für das Judentum" 
vermitteln wollen. 2. Trotz der fast allgemeinen Übernahme des Textes und der 
Anordnung der Bücher des Jakob bcn Chajjim wurde die »":Jasoretische"' 
Anordnung der Bücher der Ben·Ascher·Tradition in der jüdischen Überlieferung 
nich t vergessen, sondern weiter tradiert. Das läßt es nicht geraten erscheinen, eine 
der beiden GeStalten absolut zu setzen und aus ihr die jüdisch·"kanonische" 
Leseanleitung fur den Tenach schlechthin erheben zu wollen. 
U Man veTßleiche die ähnlich knappe, aber korrekte Information bei R. RENT-
DORFf, Das Alte Testament. Eine Einführung, Neukirchen·Vluyn 1983, S. 258: .Die 
~eihenfolge der einzelnen Bücher" der Kerubim .schwankt auch in der jüdischen 
Überlieferung ... In manchen miuelalterlichen Handschriften stehen die Chronik· 
bücher am Anfang." 
240 
NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR 
BARSCH, JürgenlKOWALSKl, Ikue (Hg.): Trauernde trösten - Tote beerdigen. Biblische, 
pastorale und liturgische Hilfen im Umkrtis von Stc:rben und Tod. Feiern mit der Bibel. 
Stung",n: Verlag Katholisches Bibdwerk 1997, 112 Seiten, kan .• 29,80 DM. 
BEINEn, Wolfgang/FEIERE/5o KonradlROIIRIG, Hermann-Josef (Hg.): Unterwegs zum 
einen Glauben. Fesuchrift für lothar Ullrich zum 65. Geburutag. Erfuner Theologische 
Studien, B:.md 74. Erfun: SI. Benno Verl"'g 1997,680 Seiten, brOlCh., "8,- DM. 
BOHLEN, Reinhold (Hg.): Dominikus von Brcnuno. Publizist - Aufltlärungstheologc -
Bibc:lÜbcrsetztr. TrieT: Paulinus-Verlag 1997, 308 Seiten, gcbunden mit Schutzumschlag, 
78,-DM. 
DAMBLON, Alben: .. mundart~. Damblons kleine Predigllchrc. Aachcn: Bcrgmoser + Höllcr 
Verlag 1997, 11 3 Seiten, brosch., 16,80 DM. 
El.UGWU, Tony lfeanyi: Reconciliation: A Communiry Celebralion. A Case-Study in 
Inculturalion for igho Catholics in Enugu State Nigeria. Münsteraner Theologische 
Abhandlungen 46. Altenhcrge: Oros Verlag 1997, XVIII und 370 Seiten, brOKh., 72,-
DM. 
GROSSBOLTING, Thomas: ~Wie ist Chrimein heute möglich?- Suchhcwegungen des 
nachkonziliaren Katholizismus im Spiegel des FreckenhorSler Kreises. Münsteraner 
Theologische Abhandlungen 47. Ahenhcrge: Oros Verlag 1997, 263 und XXIII Seiten, 
brosch., 62,- DM. 
HAGEMANN, LudwiglKHOURY, Adel Theodor. Dürfen Muslime auf Dauer in einem 
nicht-islamischen Land lehen? Zu einer Dimension der Inlegr.ltion muslimischer 
Mitbürger in eine nicht-islamische Gesellschaftsordnung. Religioruwiuensc:haftliche 
Studien 42. Würzburg: Echter Verbg 1997, D2 Seiten, kan., 36.,- DM. 
HAGF.:N, Kenneth (Hg.): Luther Digest. An AnnU;11 Abridgment of Lurner-Studies. 
Volume S. Greenfield, WI 53228-8801 USA: Luther Ac.ulemy 1997, 209 Seiten, 
P.lperback, S 20. 
H ENRIX, Hans Hermann (Hg.): Adalbcn von Prag. Brüc:kenbauer zwischen dem Osten und 
Westen Europn. Schriflender Ad;11ben-Stiftung-Krefeld, B;1nd 4. Baden-Baden: Nomos 
Verlagsgesellschaft 1997, 16 S. Abb., 231 Seiten, hrosch., 38,- DM. 
IMM ENKÖlTER, IlerbenIWEN'l.., Gunther (Hg.): Im Sch.lllen der Confessio Augustana. Die 
Religionsverhandlungen des Augsburger Reichstages 1530 im historischen Kontext. 
Reformatiorugeschichtliche Studien und Texte, Band 136. Münster. Aschendorlf Verbg 
1997, VI und 226 Seiten, kan., 80,- DM. 
jANOWSKI, Berna: Stellvenretung. Beispiele aus dem Alten Test;1ment. Stultg:mer Bibelstu-
dien, Band 165. Stullgart: Vtrlag Katholisches Bibclwerk 1997, 158 Seiten, kan., 41 ,80 
DM. 
JASCIIINS'tI, Eckhard (Hg.): Du Evangelium und die anderen BOlSChaften. SifU;1tion und 
Perspektiven dts christlichen Glaubens in DeulSChland. Veröffentlichungen des Mis-
sionspricstecstminars SI. Augustin bei BOtltl. Neuetal: St~yler Verb,g 1997,246 Seiten, 
brosch., 40,- DM. 
KAISl:R., Gerhard: Christus im Spiegel der Dichtung. Extmplarische Interpretationen vom 
Buock bis zur Gegenwm. Franklun; Verlag Herder 1997, 191 Seiltn, geb., 29,80 
DM. 
241 
KOPPER!, Kui (Hg.): Widerspruch. Luthers Auseinandersetzung mit Erasmus von Rotter-
d.am. Referate des drillen Nordischen Forums für das Studium von Lurner und 
lutherischer Theologie in MI!leb, Dänemark. Schriften der Luther-Agricola-Gesellschaft 
37. He1sinki: Luther-Agrico <I-Seura 1997, 116 Stiu:n, bros(:h., o. Pr. 
KRONEBERG, Eckar!: Buddha in der City. Acht5amleben im Alltag. Freiburg: Verlag Herder 
1997,217 Seiten, Paperback, 18,80 DM. 
KONNETH, Adolf: Christus - Man: - Dionysos. 151 du Wehbild der Bibel passH Herford: 
Verlag Bussc + Sccwald 19'il6, 167 Seilen, geb., o. Pr. 
Mt'/..5CHERLlCI-I, Manhias: Caritas als Wesensdimension und Grundfunktion der Kirche. 
Die Reuption und Darstellung einer theologischen Grundeinsicht in Veröffentlichungen 
des DeutsChen CaritasverlnndC's und in neu~ren ekkltsiologischen Entwürfen. Erfuner 
Theologisch~ Schriften, Band 24. L~ipl.ig: St. Benno V~rlag 1997, 90 Seiten, brosch., 
n,-DM. 
OKA"OR, Gabrid Maduka: Christianity and Islam in West Africa. The Ghana Expericncc. 
Religionswiuenschahliche Studien 41. Wünburg: Echter Verlag 1997, 216 Seilen, km., 
56.- DM. 
PAHL, Benedikt: Abi Adalbert Graf von Neipperg ( 18~1948) und di~ Grfindungs- und 
En[wicklungsg~schicht~ d er Benediktinerabtei N~uburg bei Heiddberg bis 1949. Beit~ge 
l.ur Geschichte des a.lten Mönchtums und d es Benediktinertu,"s, Band 45. Münster: 
Aschendorff Verlag 1997, XXXll und 5) 1 Seit~n, kan., 128,- DM. 
PROJEKTIAG FRAUENORDINAnON. Kleine Bonner Theologische Reihe. Vonrige - Auf-
sätze - Stellungnahmen. Herausgegeben vom Professorenkollegium der Bonner Katho-
lisch-Theologischen Fakultät. Bonn: Verlag Borengässer 1997, V I und 82 Seiten, brosch., 
o. Pr. 
RAHNER, Kul: Sämtliche Werke. Band 4. Hörer des Wones. Schriften zur Religionsphilo-
sophie und zur Grundlegung der Theologie. Frtiburg: Verlag H~rder 1997, XXXVIII und 
634 Seil~n, geb., 158,- DM, Subs.-Preis 128,- DM. 
RÖMELT, Jos~f (Hg.): Ethik und Pluralismus. (Wissenschah und Verantwortung ). 
Inrubruck: Resch Verlag 1997, XII und 224 Seiten, brosch., 39,80 DM. 
SCHWAGER, Raymund: Erbsünde und Heilsdra.ma. Im Kontext von Evolution, Gentechno-
logie und Apokalyptik. Beiträge zur mim~tisch~n Th~orie R~ligion-Gewalt-Kommuni­
kation-Wehordnung, Band 4. Münster: L1T Verlag 1997, 216 Seiten, brosch., )4,80 
DM. 
SIMIAN-YOFRE, Horacio: La ~Chiesa" deli' Antico Testamemo. Constituzione, crisi e 
s~ranza d ella eomunita credeme deli' Amieo T estamenlO. Bologna: Edizioni D~honiane 
1997,175 Seiten, Paperback, L. 22.000. 
WIl'SCII, Norb~n: Glaubeilsorientierung in .naehdogmatischer" Z~it. Ernst Troeltschs 
Oberlegung~n zu einer Wesensbestimmung des Christ~mums. Konf~S5ionskundliche und 
kontroverstheologische Studien, Band LXV. Paderborn: 80nifatius Verlag 1997, )11 
Seiten, geb., 128,- DM. 
WURM, Johann Peter: Johannes Eck und der oberdeutsche Zinsslreit 1513-1515. Reforma-
tionsgeschichdiehe Studien und Texte, Band 07. Münster: Aschendorff Verlag 1997, VI 
und 310 Seilen, kan., 118,- DM. 
242 
TRIERER 
THEOLOGISCHE 
ZEITSCHRIFT 
Heinz Hainen 
Der heilige Ambrosius: Die Umprägung 
eines Römers durch das frOhe Christentum 
Gisbrecht IsselsteinlEkkart Sauser 
Ambrosius: .. Eher Fürsprecher bei Gott als 
Ankläger bei den Menschen" 
Andreas Helnz 
Die Krankensalbung im spätantiken GaUien. 
Das Zeugnis der Martinsschriften 
Wolfgang Lentzen-Oeis 
Petrus Canisius und die Religionspädagogik 
heute 
Helmut Weber 
Handbücher im Fach Moraltheologie 
Erich Zenger 
Eine neue "Einleitung in das Alte Testament", 
vor der man warnen muß? 
Rudolf Mosis 
Nachbemerkungen zu dem Beitrag von 
Erich Zenger 
Neue theologische Literatur 4 
INHALT 
AUFSÄTZE 
Ileinz Heinen: Der heilige Ambrosius, Bischof von Mailand: Die Umprägung eines 
Römers durch das frühe Christentum ... . .. .... . .. . .. ... . 
Gisbrecht Issdslein/Ekkart Sauser: ~ ... eher Fürsprecher bei Gon als Ankläger bei den 
Menschcn ... ~ Zum 1600. Todfstag des Ambrosius von Mailand .. .. ... . .. . 
Andreas Ileinz: Die Krankensalbung im spätamiken Gallien: Das Zeugnis der Martins-
schriften. . .. . ... .. ............. . .. . . . 
Wolfgang Ll.'ntzen-Deis: Was hat Petrus Canisius der Rcligionspädagogik hl.'ute zu sagen? 
Erwägungen anläßlich seinl.'S 400. T()de~tages . . . 
KLEINERE BEITRÄGE 
Iielmm Weber: Doch wieder Handbücher im Fach Moraltheologie .......... . .. . ...... . 
Erich Zenger: Eine neue .,Einleitung in das Alte Testament", vor der man warnen muß? 
Rudolf Mosis: Nachbemerkungen. Zum Beitrag von Erich Zenger: Eine neue .. Einleirung 
in das Alte Testamcnt\ vor der man warnen rlluß?- .... .... . ... . . .. . ...... . 
ßESPRECIIUNG .. .. . . . . . . .... . .. .. ... . 
NEUE TI IEOLOGISCI JE LITERATUR .. . ... . .... ... . .. .. .. ..... .. ...... ...... ...... . 
Anschriften der Mitarbeiter: 
Prof. Or. I leim. I leinen, [n der Pforte [I, D-5U?6 Trier 
Ass. Gisbredlt Issdstein, Frirz-von-Wille-Str. 4, 0 -54296 Trier 
Prof. Dr. Ekkart Sauser, Windstr. 17- 19, D-54290 Trier 
Prof. Dr. Andreas Ileinz, Maximinerweg 46, D-54664 Auw 
Prof. Dr. Wolfgang Lemzcn-Deis. Trevererstr. 6. 0 -54295 Trier 
Prof. Dr. Helmut \Veher, Windstr. 2,0-54290 Trier 
Prof. Dr. Erich Zenger, Bernhard-Poelher-Str. 29, 0 -48165 Munster. Hiltrup 
Prof. Or. Rudolf Mosis, Lieberm-annstr. 46, 0 -S5127 r..lainz 
2S9 
271 
288 
301 
30' 
316 
320 
321 
Anschrift der Schriftleitung: Prof. Or. Ernst llaag, Sickingenstraße 35, 0 -54296 Trier 
Verbg, Vertrieb und Anzeigen: Paulinus-Verlag der Paulinus· Druckerei Gmbll, Postfach 
30 40, 0-54220 Trier, Telefon (06 51) 9799-1 62, T elef,lx (06 51) 97 99-1 65 
Druck: Paulinus-Druckerei GmbH, Trier 
Erscheinungsweise und Preise: Quartalsweise am 15. 2., 15.5., 15. 8., 15. 1 I. Jahresabonnement 
64,80 DM, Einzelheft 17,80 DM. Studemenabonnement bei Vorlage einer Bescheinigung 30,-
DM. Preise einscht. Mehrwertsteuer, 1.uzüglich Versand kosten. Der Eintritt in ein AbonnemclII 
ist mit jedem lieh möglich. Abbcstellungen können nur schriftlich an den Verlag zum 
Jahresende, bis spätestens zum 30. November vorgenommen werden. 
Urheberred,tlicher Hinweis 
Die in der Zeitschrift veröffentlichten Beiträge sind urheberrcchtlich geschütz.1. Alle Rechte, 
insbesondere die der Übersetzung in fremde Sprachen, vorbehalten. Kein Teil dieser Zeitschrift 
darf ohne schriftliche Genehmigung des Verlages in irgendeiner Form - durch Fotokopie, 
Mikrofilm oder andere Verfahren - reprodu1.ierl oder in eine von Maschincn, insbesondere von 
Oatenver.lrbeilUngsanlagen, verwendbare Sprache übertragen werden. 
Wiedergabe durch Vortrag, Funk- und Fernsehsendung, im Magnettonverfahren oder ähnli-
chem Wege bleiben vorbehalten. 
Fotokopien für den persönlichen und sonstigcn eigcnen Gebrauch dürfen nur von einzelnen 
Beiträgen oder Teilen dar.lUS als Ein:-elkopien hergestellt werden. Jedc im Bereich eines 
gewerblichen Umernehmens hergestellte und benützte Kopie diem gewerblichen Zwecken 
gem. S 54 (2) UrhG und verpnichtet zur Gebührenzahlung an die VG WORT, Abteilung 
Wissenschaft, Goclhesluße 49,80336 München 2, von der die einzelnen Zahlungsmodalitälen 
zu erfragen sind. 
Mosaik mil Darstellung 
des h1. Ambrosius, 
Mailand, Kapelle San 
Vittore in eid d'oro 
neben der Ambrosius-
Basilika, 5. Jh. 
(FOIO: BibliOleca 
Ambrosiana. Mailand) 

HEINZ HEINEN 
Der heilige Ambrosius, Bischof von Mailand 
Die Umprägung eines Römers durch das frühe Christentum· 
.. Den Ambrosius selbst". so schreibt der heilige Augustinus in seinen 
Bekenntnissen (VI 3, 3), "hielt ich für einen im Sinne der Welt glücklichen 
Mann, weil ihn so hochstehende Personen ehnen; nur seine Ehelosigkeit 
schien mir beschwerlich." Augustinus war damals ein unruhig Suchender, 
ein Unsteter, der den Weg zum Glauben noch nicht gefunden haue. 
Deshalb sah cr gewissermaßen nur die Außenseite des Ambrosius, der 
eigentliche Ambrosius blieb ihm damals noch verborgen, denn Augustinus 
fährt fOft: .. Was für Hoffnungen er (d. h. Ambrosius) aber in seinem Innem 
hegte, wie er gegen die Versuchungen seiner hohen Stellung kämpfte, 
welchen Trost in Widerwärtigkeiten er hatte und welche süßen Freuden 
der Mund seines Herzens beim Genuß deines hei ligen Leibes kostete, das 
konnte ich nicht ahnen und hatte ich nie erfahren. Und auch er wußte nicht 
um die Glut meiner inneren Gärung noch um den Abgrund meiner Gefahr. 
Ich konnte ihn ja nicht fragen, was und wie ich wolhe, da Scharen 
geschäftiger Menschen, denen er in ihrer Schwachheit aushelfen wollte, 
mich von seinem Ohre und Munde trennten.'" 
• Fcstvorlcsung im Rahmen der akademischen Feier aus Anlaß des 1600. Todes-
jahres des Kirchenlehrers Ambrosius von Mailand am 29.11.1997, Trier, Theologi.sche 
Fakultat. -Ich habe dem Text bewußt seinen Vonngschankttr belassen und nur die 
notwendigsten Nachweise in den Anmerkungen hinzugefügt. Siehe außerdem die 
unten beigegebene bibliographische Orientierung. Ein besonderes Won des Dankes 
gebührt den Kollegen der Universid. Cauolica dei Sacro Cuore in Mailand, Frau Prof. 
Dr. Mana SoRDI, sowie llerrn Prof. Dr. Marco RIZZI, dem Scktretar des Wissen-
schaftlichen Komitees des im Rahmen des .XVI cemenario della morte d; S. Ambro-
gio· durchgefühnen .Congresso internazionale di studi ambrosi:mi, Milano. -4-11 
aprile 1997". Herr Rizzi hat mir freundlicherweise einige bereiu druckfertige 
Kongreßbeitrage 7.ur Einsicht uberlassen, die ich lUO loco zitiere. Die Akten des 
Mailänder Kont;resses werden in folgender form erscheinen: .Nu tlmeo mon" Ani 
de1 Congresso mternuionale di $ludi ne! XVI centenario della morte di Ambrogio. 
hrsg. von LF.PIZZOLATO, 2 Bde. (Studia P:mistia. Mediolanensia 21-22), Ma.iland 
1998. 
• BKV, Augustinus VII 108. Zum Verhällnis zwischen Ambrosius und Augustinus 
vgl. das grundlegtnde Werk von P. COURCElLE, Rechtrches sur les Confessions de 
Saint Augustin, Paris 19681 , sowie M. SORDI u. a., Agostino a Milano. 11 bauesimo. 
Agostino nellt terre di Ambrogio (22-24 aprile 1987), Palermo 1988, und jetzt 
V. GROSSI, S. Ambrogio e S. Agostino. Ptr una rilettura. dei loro rapporti, in: 
L. F. PIZZOLATO (Hng.), Atti XVI centtnar;o (wie Anm .• ). 
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Doch wenn schon Augustinus solche Mühe hatte, Ambrosius näher zu 
kommen, wie solhe es denn mir geli ngen, Ihnen im knappen Rahmen eines 
einz igen Vort.rages ei ne Vorstellung vom Leben und Werk des Ambrosius 
zu vermitteln? Und welches Bild des Menschen Ambmsius dürfen wir 
erwarten, wenn es in einem neueren Sundardwerk1 heißt, daß Ambrosius 
keinen Blick himer die von ihm gestaltele und gehütete Fassade seiner 
Person gewähre? Ich soll allgemein informieren und doch zugleich auch 
eigene Akzente setzen, und das bei einem Thema, das in Dutzenden von 
Büchern und Hunderten von Aufsitzen traktiert worden ist. Ich will es 
versuchen als Historiker, denn ich bin kein Theologe, und ich will es 
versuchen, nicht indem ich aus der DiStanz der Moderne auf Ambrosius 
zurückblicke, sondern indem ich dem Laufe der Zeit folge, von der 
heidnischen Antike ausgehend hin zum frühen Christentum, mit anderen 
Worten: nicht zurückblickend auf das Christentum als eine alte, uns woh l 
vertraute Institution, sonde rn indem ich das Christentum als eine neue, 
umwälzende Erfahrung betrachte, mit der die Menschen der Spätanlike 
konfrontiert wurden. An Ambrosius möchte ich beobachten, wie ein 
Römer zum Christe n umgeprägt wurde und jener neue Typus Mensch 
entstand, der das christliche Europa geformt hat. Wir Heutigen sind - ob 
wir es wollen oder nicht - das Ergebnis dieses historischen Prozesses. 
Diese Frage ist gewiß von all gemeinem Interesse, doch wir in Trier 
haben einen besonderen Anlaß, uns mit Ambrosius zu befassen. Hier ist er 
geboren, zwischen 333 und 340, also etwa um die Zeit, als Konstantin der 
Große starb (t 337)1. Hier, in T rier, bekleidete der Vater des Ambrosius 
f N. B. Me LYNN, Ambrose of Milan. Church and COUrI in a Chri5lian Capital, 
Berkdey, Los Angdes, London 199-4, XVI-XVIII . Zu der B~egnung des jüngeren 
AUgustlOUS mit BIschof Ambrosius (Aus.., conf. V 13, 23) schreibt MeL YNN, XIV: 
.nie scene brings Augustine vividly to life; but Ambrose rcmains inscrutablc behind 
his ,properly episcopal' demcanour, the kindness which so stirred Augustine being no 
more than an aspect of this routine politeness." In seiner Zuneigung zu Ambrosius war 
Augustinus offenbar spontaner als du zu systemuischer Skepsis neigende Wissen-
schafller MeLYNN: Silscep" me paterne III~ homo d~1 (d. h. Ambrosius) er pcregn·na-
tionem m~am Mtn ~plJcopa/jtcr di/exit. Et ~lIm amare co~pi, primo qlliJem non 
t4mqlf4m doaor~m 'l.I"~ qllod m eccl~sl4 llfa prorflfS delpcrabam, sed t4mqll4m 
homm~m bemgnHm m m~ (Aug., conf. V 13,23). 
l Für die biographischen Daten grundlegcnd: J .-R. PAlANQUE, Saint Ambroise el 
l'Empire Romain. Contribution:' I'histoire des rapports de I'tglise et de I'tut i la !in 
du quatrieme siede, P .. ris 1933, vor allem -48~5>6: un.i de chronologie ambrosienne; 
PAlANQUE, -480-482,schligt Anfang 339 als Geburlszeit vor. C. PASINI, Ambroj;io di 
Mil"no. Azionc e pensiero di un vescovo, Mailand 19%, 19, läßt die Entscheidung 
zwischen 333/330f und 339/3ofO offen. Für das frühere Datum hatte sich seinel7.eit vor 
"lIem der bekannte italienische Ambrosius-Foncher A. PAR[OI, S. Ambrogio e b. 5ua 
eta, Mailand I %()1, 17 f., ausgesprochen. PASINI, a. 0.,245-249, bietet eine ausführ liche 
Zeittafel der "mbrosianischen Daten. 
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eine hohe Position in der kaiserlichen Verwaltung; vermutlich war er 
praefeclus praetor;o GaJ/jarum, d. h. Chef der Zivil verwaltung im 
Reichssprengel Gal/iae, der neben den eigentlich gallischen auch d ie 
germanischen, britannischen und hispanischen Provinzen umfaßre·, Im 
Jahre 397 ist Ambrosius als Bischof von Mailand gestorben, am 4. April 
wurde sei n 1600. Todestag begangen. Doch auch der heutige Tag li egtd icht 
bei einer wichtigen, vielleicht der wichtigsten Zäsu r im Leben des 
Ambrosius! seinem Tauftag. Am 30. November 374 - morgen jährt sich der 
Tag - wurde Ambrosius getauft, nachdem er kurz vorher zum Bischof von 
Mailand gewählt worden war. Am 7. Dez.ember folgte die Bischofsweihe, 
ein Tag, der allj ährlich in Mailand festlich begangen wird. 
Wenn auch Ambrosius nach dem Tode des Vate rs seine jugend in Rom 
verbracht hat, so hat Trier doch nochmals eine Rolle in seinem Leben 
gespielt. ZweimaJ, 383 und vermudich 384, ist Ambrosius vom Mailänder 
Kaiserhof in schwieriger diplomatischer Mission zu dem in Trier residie· 
renden Usurpator Magnus Maximus entsandt worden. Damals wurde 
Ambrosius auch Zeuge eines in Trier gefü hrten Ketzerprozesses, dessen 
Todesurteile er schärfstens ableh nte'. Genau so empfand auch der heilige 
Martin, Bischof von Tours in Frankreich, der in den 80er Jahren des 4. Jhs. 
ebenfalls mehrmals in Trier gewesen ist, freilich ohne, soviel wir wissen, 
hier mit Ambros ius zusammenzutreffen. Martin ist wahrschein lich 397 
ges torben •. Wir begehen also in diesem Jah r das 1600. Todesjah r von zwei 
Männern, di e ei ne ga n7 herausragende Bedeutung für die Geschichte der 
Kirche haben und die beide mit Trier eng verbunden sind. 
Ambrosius gehört zu den markanteSten Gesta.lten der Kirche und der 
Geschichte ihrer Beziehungen zum Staat. In der kollektiven Erinnerung 
lebt ervor al lem als ein Gouesmann und Kirchenfürst, der einen römischen 
Kaiser in die Knie gezwungen ~nd der weltlichen Macht ihr erstes Canossa 
bereitet halo Man kann ohne Ubertreibung sagen: Ambrosius iSt zu einer 
Chiffre für das Verhältnis von Staat und Kirche geworden, zum Prototyp 
jener geistlichen Gewalt, die sich in der Geschichte des Abendlandes einen 
Platz neben und bisweilen über dem Staat erkämpft hat. Dieses für einen 
Historiker dankbare und verlockende Thema soll jedoch nicht im 
• V~. P'iUl.. "iu. Ambr. 3, I: Is,tur ponto In aJmmlJtratlon~ pra~futurat Gal1/4rum 
patrt t!/us AmbroSiO natus t!st AmbroS/us. Zur Famili~ siC!h~ S. MAZZARINO, Storia 
5ocia l~ dd VeKOVO Ambrosio, Rom 1989, und MCLYNN (wi~ Anm. 2), 31 - 35. 
~ In der Gesanltwürdigung d~s H eiligen, die wir B. FISCIIER, Ambrosius, Bischof 
von Mailand (t 397), gebor~n in Trier, in: Kunr. Jb. 25, 1985, 23-H, v~rdank~n, sind 
auch diC! T ri~rC!r Ereignisu bcsproch~n (27-29). 
, Zum Todesdalum Martins y~l. CL. STANCLIfFE. St. Marun and His H~giogra· 
ph~r. Hislory ~nd ~in~le In SUlplCiu5 $c:VC!NS, qxfc;>rd 1983, 116 r.; zum Krturstr~!1 
und:w Martln 10 TncrslchC! 11. I l EINEN, Fruhchnnhches Tnrr. Von den AnfingC!n biS 
zur Völkcrwand~rung, Triu 1996,205-216. 
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Mittelpunkt meiner Ausführungen stehen, denn es ist schon dutzendemal 
traktiert worden'. Vielmehr möchte ich mich unmittelbarer der Person des 
Ambrosius zuwenden und fragen, in welcher Weise dieser Römer durch 
das Christentum umgeformt worden ist. 
Doch zunächst zur äußeren Gestalt des Bischofs. Im Hintergrund 
(siehe Farhtafel) sehen Sie ein Bild des heiligen Ambrosius, ein Mosaik des 
5. Jhs., das sich in Mailand befindet, in der Kapelle von San Vittore in eid 
d'ore, d. h. des heiligen Vielor "im Goldhimmel" . Dieser schöne Name 
spielt auf den herrlichen Mosaikschmuck der Decke an. Die Kapelle von 
San Vittorc liegt direkt neben der Ambrosius-Basilika. Das Mosaikbild des 
Amhrosius gehört zu einer der dort dargestellten Heiligengruppen. Die 
vollständigere Szene zeigt ihn zwischen den Märtyrern Gervasius und 
PrO(asius, deren Reliquien Ambrosius in Mailand entdeckt und erhoben 
hat. Haltung und Tracht des Ambrosius auf unserem Bild erinnern an die 
Darstellung hoher kaiserlicher Beamter'. Durch die Beischrift ist der 
Dargestellte eindeutig als Ambrosius gekennzeichnet. In jüngeren For-
schungen wird bezweifelt, daß es sich um ein naturgetreues Porträt des 
Bischofs handle'. Jedenfalls haben wir eine zeitnahe Darstellung des 
Ambrosius vor uns und dürfen sicher sein, daß wir uns seine wirkliche 
Gestalt ganz ähnlich vorstellen dürfen. Nach dem Skelettbefund war 
Ambrosius von eher schmächtiger Gestalt, 1,63 m großIO. 
Wir haben vorhin gehört, daß Ambrosius erst als Erwachsener, 
mindestens 34jährig, nach seiner Wahl zum Bischof die Taufe empfangen 
hat. Doch das heißt nicht, daß das Christentum Ambrosius bis dahin fremd 
gewesen wäre. Um die Mitte des 4. Jhs. war das Christentum bereits weit 
verbreitet, wenn auch die Mehrheit der Bevölkerung im Westen des 
Römerreiches noch heidnisch war. Die Familie des Ambrosius war 
jedenfalls christlich. Zu ihren Vorfahren zählte die Märtyrerin Soteris, die 
im Zuge der diokletianischen Christenverfolgung hingerichtet worden 
7 Grundlegend: H. VON CAMPENIIAUSEN, Ambrosius von Mailand als Kirchen-
politiker, Serl!n, Lei pzig 1929, sodann die ?bengen~nnten Monographien von 
PALAtlQUE (wie Anm. 3), F. H. DUDDEN, The Llfe and Tlmes ofSt. Ambrose, 2 Bde., 
Oxford 1935, PAREDI (wie Anm. 3), McLvNN (wie Anm. 2); vgl. auch G. GOlTLlEB, 
Ambrosius von Mailand und Kaiser Gratian, Göuingen 1973. 
I Siehe den wissenschaftlichen Kaulog . Milano, capitale dell'impero romano, 
286-402 d. C.", redigiert von A. ARRIGONI, Mailand 1990,89, Nr. 1 h. 4a: Riwltto di 
S. Ambrogio (e. BERTELU). 
9 McLYNN (wie Anm. 2), XVIII, Anm. 16; vgl. andererseits PASINI (wie Anm. 3), 
26, und vor allem den in der vorhergehenden Anm. zitierten Kaulogbeitrag von 
C. 8ERTELLI. Beschreibung des Portrits: PAREDI (wie Anm. 3), auf der Rückseite von 
Tal. 1, sowie P. COURCELLE, Recherches sur saint Ambroise ... Vies· anciennes. 
culrure, iconographie, Paris 1973, 155 f., Tal. I. 
10 PASINI (wie Anm. 3), 235. 
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war. Noch viel intensiver erfuhr Ambrosius gelebtes Christcnrum in 
seinem nächsten Umfeld: An einem Weihnachtsfest z.wischen 352 und 354 
erhielt Ambrosius' ältere Schwester Marccllina in Rom den Schleier der 
Jungfrauenweihe aus den Händen des Papstes Liberius. 
Ambrosius sowie sein älterer Bruder Satyrus dagegen blieben unge-
tauft. Nach ihrer rhetorisch-juristischen Ausbildung strebten sie eine 
politische Karriere in der Reichsverwaltung an. In diesen Kreisen, und 
nicht nur in ihnen, war es üb lich, die Taufe bis zum Augenblick wirklicher 
Lebensgefahr aufzuschieben. Zum einen war die Taufe ein Bad der 
Reinigung, mit dem die Schuld eines ganzen Lebens abgewaschen werden 
konnte; um es mit den Worten des Ambrosius zu sagen: .. Noch so 
ungeheuerliche Verbrechen läßt das Taufsakrament nach."11 Zum andern 
wurden an die Getauften hohe Anforderungen gestellt. Wer als Getaufter 
sündigte, wurde mit strenger Buße belegt. Nun bot eine Laufbahn im 
Staats- oder Militärdienst besondere Gelegenheit zu sündigen, und zwar in 
der Weise, daß man sich in die Lage versetzt sah, töten zu müssen, sei es als 
Soldat im Kriege. sei es als Richter durch die Anordnung der Folter (in 
jener Zeit ein gängiges Verfahren) oder durch die Verhängung der damals 
häufigen Todesstrafe. Töten im Kriege. Folter und Hinrichtung belasteten 
das christliche Gewissen und konmen zum Ausschluß von der Kommu-
nion führen. Deshalb hat der heilige Martin den Soldatenberuf aufgegeben. 
Deshalb soll Ambrosius. der zunächst seine Wahl zum Bischof ablehnte. in 
seiner Funktion als Provinzstanhalter und Richter den Befehl gegeben 
haben. Angeklagte zu foltern I!. Er hoffte, auf diese Weise das Mailänder 
Kirchenvolk davon abzubringen, ihn zum Bischof haben zu wollen. 
Doch damit habe ich der Entwicklung bereits ein wenig vorgegriffen. 
Nach ihrer Ausbildung in Rom waren Ambrosius und sein Bruder Saryrus 
um 365 als Anwälte nach Sirmium (in der Nähe des heutigen Belgrad) 
gegangen. Von dort wurde Ambrosius ca. 370 als Statthalter der nordita-
lienischen Provinzen Liguria und Aemilia nach Mailand berufen. Ambro-
sius hätte seine verheißungsvolle Karriere fortgesetzt, wäre nicht im Herbst 
374 ein Ereignis eingetreten. das seinem Leben eine ganz andere Wende 
geben sollte. Der bisherige Bischof von Mailand, Auxentius, war gestor-
ben; die Gemeinde, die ja damals selbst den Bischof wählte, war zerstritten. 
Die einen wollten einen Anhänger des nicänischen Bekenmnisses, die 
anderen einen Arianer, genauer: einen Homöer. Diese ließen nur die 
Wesensähn lichkeit Christi mit Gottvater gelten, während die Nicäner in 
derTradition des Konzils VOll Nicäa die Auffassung venraten, Christus sei 
wesensgleich, consubstantialis, mit dem Vater. 
11 Exp. cv. Luc. VIII 24 (BKV, Ambrosius 11 475). 
U Paul., vila Ambr. 7, 1. 
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Der Streit drohte auszuarten, der Stanhahcr griff ein, um Schlimmeres 
zu verhü[Cn. Dieser Statthalter war Amb rosius und er trat so überzeugend 
auf, daß das Volk ihn zum Bischof wählte, gewissermaßen als Kampro· 
mißkandidat. Ambrosius lehnte zunächst ab, u. a., wie wir vorhin gehö rt 
haben, indem er Angeklagte zur Folter führen li eß, um sich auf diese Weise 
bei den Christen unmöglich zu machen. Das half aber nichtS!}, Als auch der 
Kaiser, Valcnrinian 1., der Wahl zustimmte, ließ sich Ambrosius am 30. 
November des gleichen Jahres 374 taufen und wurde sieben Tage später, 
am 7. Dezember, zum Bischof gewciht l4 , 
Taufe und Bischofsweihe li egen also im Falle des Ambrosius ganz nahe 
beieinander. Ohne die überstürzte Bischofswahl hätte sich Ambrosius 
damals gewiß nicht taufen lassen, aber nun mußte der Schritt vo ll zogen 
werden. Die Erwachsenentaufe war, wie ich dies eben schon angedeutet 
habe, eine wi rkliche Zäsur, sie war es noch in erheblich höherem Maße für 
Ambrosius, da seine Taufe ja unmittelbar zum Bischofsamt führte. Erst 
durch die Taufvorbereitung wurden die Katechumenen in die Mysterien 
eingeführt, nun erst wurde ihnen das Wesen der Sakramente enthüllt i). Im 
Taufbad wuschen sie ihre Sünden ab, erlebten durch das völlige Unterrau· 
ehen im Wasser des Taufbeckens das Geheimnis von Tod und Wiederge· 
burt, waren in der Tat Wiedergeborene, renal;. Dem Taufbecken entstie· 
gen, wurden die Neugetauften in weiße Kleider gehü llt, die den neuen 
Zustand der Unschuld zum Ausdruck brachten. So hat sich auch 
Konstantin der Große im Angesicht des Todes taufen lassen. Er hat den 
Kaiserpurpur danach nicht wieder angelegt, sondern im weißen Taufkleid 
den Tod erwartet. 
Dieser Ritus ist ebenfalls an Ambrosius voll zogen worden. Man muß 
seine späteren Ausführungen zur Taufe nachlesen, um zu begreifen, wie 
ungeheuer dieses Ereignis gewi rkt hat. Auch für jemanden, der wie 
Ambrosius dem Christentum bereits sehr nahestand 16, war die Taufe eine 
IJ Zu den Einzelheiten vgl. außer den älteren Standardwerken Mcl YNN (wie 
Anm. 2), 42-52, mit einer kuriosen Mischung gut dokumentierter Hinweise und 
phmsibler H ypothesen mit z. T. weitgehenden Spekulat ionen und völlig unbewiesenen 
Annahmen. 
14 Zu den Daten vgl. PASINI (wie Anm. J), 17, mit weiteren Literaturhinweisen; zu 
den aus dem n.schen Ablauf der Ereignisse sich ergebenden Problemen siehe 
B. FISCHER, Hat Ambrosius von Mailand in der Woche zwischen seiner Taufe und 
seiner Bischofskonsekration andere Weihen empfangen?, in: Kyriakon. Festschrift 
Johannes QuaSlen, 11 , Münster We5tf. 1970,527-531. 
1~ Oe myst. I 1 f. (BKV, Ambrosius 111 276). 
16 H ier sei nur erinnert an die in den 350er Jahren erfolgte Jungfrauenweihe seiner 
älteren Schwester Marcellina sowie vor allem auch an die Tatsache, daß Ambrosius 
sdbst bereits Kat«humene wu, als das Volk von Mailand ihn zum Bischof wählte: 
b~ptiz~ri hNnc protmHI c1~mant, "al emm C4techNmenus (Rufinus von Aquileia. his!. 
«cl. XIII). 
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Abkehr vom bisherigen Leben und in diesem Sinne eine conversio, 
gewissermaßen der zweite und entscheidende Schuh auf dem Weg zu 
Christus. 
Die Taufe hat Ambrosius als einen wahren .. rite de passage" erfahren 
und als solchen auch in seinen Schriften dargestellt: als ein Sterben des ahen 
Menschen in uns, als ein Gekreuzigtwerden mit Christus, als ein 
Verzehrtwerden ... Dünkt es dich nicht", schreibt er l7, "wie ein Verzehrt-
werden, wenn im Sakramente der Taufe der ganze äußere Mensch 
untergeht?" Es liegt auf der Hand, daß eine solche, an einem erwachsenen 
Menschen vollzogene Handlung prägender, umprägender war als die 
später üblich gewordene Kindertaufe. Vielleicht - so könnte man. einwen-
den - war den Menschen der Antike der im Ritus erlebte Tod als Übergang 
zu einem neuen Leben nicht so fremd wie uns Heutigen, denn auch 
heidnische Mysterien kannten dergleichen. Aber jenseits äußerer Paral-
lelen weist die christliche Taufe Eigenständiges auf, was ich hier nicht im 
einzelnen ausführen muß. Vielmehr m&hte ich aus der Fülle dessen, was 
dazu gesagt werden könnte, einen Aspekt herausgreifen, der noch 
deutlicher macht, welchen Prozeß der Umprägung ein Römer erfuhr, wenn 
er die Schwelle zum Christentum überschritt. 
Auf ein WOrt des heiligen Paulusu zurückgreifend, vergleicht Ambro-
sius die Taufe mit dem Durchzug der Juden durch das Rote Mee~., als sie 
von den ägyptischen Truppen Pharaos verfolgt wurden. Wie der Agypter 
ins Rote Meer, so steigt der Täufling ins Taufbecken, als Hebräer kommt 
er, getauft und geteuet, wieder heraus]9. Als Ungetaufter war er, allegorisch 
gesprochen, ein Agypter, als Getaufter ist er zu einem Hebräer geworden. 
Hier wird für uns deutlich faßbar, daß ein getaufter Römer auch in dem 
Sinn ein neuer Mensch geworden war, als er nun in ein neues Erbe eintrat, 
in das Erbe Israels. Die römischen Ahnen, die viclbeschworenen maiores 
der römischen Vergangenheit, blieben zwar Vorfahren der römischen 
11 Oe off. 111 108 (BKV, Ambrosius 111 255). Siehe auch de myst. 21 (BKV, 
Ambrosius 111 284): Jener Syrer (d. h. Naaman, vg1. 4 Kön 5, 1 ff. ) tauchte siebenmal 
kraft des Gesetzes umer (mcrsit)j du aber wardst getauft im Namen des dreieinigen 
Gottes ... Der Welt bist du abgestorben und GOIt bist du auferstanden. In jenem 
irdischen Element (d. h. Wauer) gleichsam begraben und der Sünde gestorben, bist du 
7.um ewigen Leben wiedererweckt worden. Glaube also, daß das Wauer nicht 
bedeutungslos ist!~ 
11 1 Kor 10, 1 f. 
" Oe off. 111 108 (BKV, Ambrosius 111255 f.). Zu den Hebräern als Vorfahren der 
Christen siehe auch weiter umen; speziell zu ihnen im Kontext der Flucht vor den 
Ägyptern vgl. Ambr., de off. 111 53 (BKV, Ambros;us 111 229): "Wie häuen unsere 
Altvordern (maJor~s nostn) je dC'r K~.echtschaft entrinnC'n können, wenn sie nichl die 
Dienstbarkeil geßen dC'n Köni§ der AgyptC'r nicht bloß für schändlich, sondern auch 
für schädlich gehallen häuen? 
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Christen in einem weltlichen, körperlichen Sinn, aber d ie neuen geistigen 
Vorfahren waren für den Getauften nunmehr die Väter des Alten 
Testaments. Wohl kein anderer Kirchenlehrer hat so sehr wie Ambrosius 
das Alte Testament in das Bewußtsein der C hristen hereingenommen, für 
keinen anderen Römer seiner Zeit si nd die Gcsrahcn des Volkes Israel 
derart vorbild haft und prägend gewo rden. 
Wie das gesc hehen ist, möchte ich nunmehr an einigen Beispielen 
zeigen und damit folgende Frage verknüpfen: Hat der vom C hristentum, 
vo m Neuen Testament zwingend gegebene Rückgriff auf das Alte 
Testament, d. h. auf die religiöse Tradition des Judentums, zu einer 
Judaisierung christlichen Denkens und Fühlens geführt? Inwieweit hat das 
Judentum durch den Filter des Christentums auf die römischen Traditio-
nen der frühen Christen eingewirkt? Und schließlich: Was ergibt sich 
daraus für uns, die wir auf diesen Grund lagen stehen? Welche Antworten 
geben uns Person und Werk des Ambrosius auf diese Fragen? 
Zu den ältesten Schriften des Mailänder Bischofs gehören seine beiden 
Trauerreden auf seinen wohl 378 versto rbenen Bruder Saryrus, die erste am 
offe nen Sarg gehalten, die zweite am siebten T age darauf1o• Es gibt wohl 
kein Zeugnis im ganzen Werk des Ambrosius, in dem er so viel von sich 
preisgibt wie in der ersten dieser beiden Reden, die ganz unter dem 
unmittelbaren Eindruck des Todes des geliebten Bruders steht. Da so viel 
und ge rade in der neuesten Literatur darüber geklagt wird, daß die Person 
des Ambrosius undurchdringlich sei, möchte ich einen Ausschn itt vortra-
gen, der es ihnen erlaubt, sich selbst ein Urteil zu bi lden: 
.. (17) ... Jedenfalls danke ich Dir, allmächtiger, ewiger Gau, daß Du uns 
zumindest diesen letzten Trost nicht versagt hast und Du uns die heiß ersehme 
Rückkeh r des innigstgcliebtcn Bruders aus den Gebieten Siziliens und Africas 
gewährt hast. Er ist uns so bald nach sei ner Ankunft entrissen worden, daß es 
scheinen könnte, sein Tod sei nur deshalb aufgeschoben worden,dami t er (noch) zu 
den Geschwistern (d. h. Ambrosius und Marcellina) zurückkehren könne. (18) 
(Denn nun) habe ich ganz gewiß me!n Pfand, das kei ne Reise mir mehr entwenden 
kann, habe ich seine sterblichen Überreste, um sie zu umarmen, habe seinen 
Grabhügel (tumulus) , um ihn mit meinem Körper zu bedecken, habe seine 
Grabstätte (sepu{chrum), um mich darauf zu legen. Ich möchte glauben, daß ich 
Gott willkommener sein werde, weil ich über den Gebeinen des heiligen Körpers 
(meines Bruders) ruhe. Ach, hätte ich doch auf diese Weise meinen Körper deinem 
Tod entgegenwerfen können! Wäre ein Schwert gegen dich gezückt worden, häu e 
ich an deiner Stel le den Streich aufgefangen; um deine scheidende Seele zurückrufen 
zu können, hätte ich lieber meine eigene geopfert. (19) Nichts hat es mir genützt, 
dei ne letzten Züge einzuatmen, nichtS, meinen Atem dem Sterbenden einzu hau-
chen; dachte ich doch, entweder könnte ich deinen Tod selber auf mich nehmen 
10 Oe cxc. fr. 11 2: nut/c, quot/UJm d't ltptlmO ad stpulcrHm rtdlmul tU. 
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oder ich selber könnte mein Leben auf dich übertragen. Ach, dieses biuere und 
doch so süße Pfand deiner letzten Küsse! Ach, wie traurig dich zu umarmen, als 
dein lebloser Körper bereits erstarrte und dein letzter Hauch verstrich. Zwar 
streckte ich meine Arme aus, doch hatte ich ihn schon verloren, den ich zu halten 
hoffte. Seinen letzten Atemzug hahe ich mit dem Munde aufgesogen, um Antei] an 
seinem Tod zu empfangen ... (20) Was soll ich nun tun, wo ich doch alle Süßigkeit 
dieses Lebens, jeden Trost und schließlich jede Zierd e verloren hahe. Denn du allein 
warst mir Trost zu hause und draußen mein StOlz, du, sage ich, warSt der Lenker 
meiner Beschlüsse, der Teilhaber meiner Sorgen, der Beschwichtiger meiner 
Unruhe, der Zcrstreu~r meiner Traurigkeit, du der Schutz meiner Handlungen und 
Verteidiger meiner Uberlegungen, du schließlich warst der einzige, in dessen 
Gegenwart sich meine häuslichen Sorgen lösten und meine öffentliche Amtsfüh-
rung zur Ruhe kam ... "11 
Es ließen sich, gerade aus der ersten Totenrede, noch viele Stellen 
zitieren, an denen Ambrosius unendliche Trauer zeigt und seinen Tränen 
freien Lauf läßt. Mag dieser Mann sich auch sonst scharf in der Gewalt 
gehabt haben, an der Bahre seines Bruders hat Bischof Ambrosius geglaubt, 
ganz Mensch sein zu dürfenu. Aus der lateinischen Literatur sind manche 
Totenreden erhalten, doch keine zeigt ein solches Ausmaß an Trauer, keine 
eine solche Offenlegung der Gefühle, keine ein solch tief bewegtes Pathos 
wie die erSte Ansprache des Ambrosius auf seinen toten Bruder Saryrus1l• 
11 De exc. fr. I 17-20 (cigene Übersetzung). 
11 Anders McLYNN (wie Anm. 2), 68-78, der zwar wemolle Beobachtungen zur 
gesellschaftlichen und politischen Bedeutung der Beisetzung des Satyrus und der 
beiden Grabreden des Ambrosius beisteuert, andcrerseits jedoch der Traucr dcs 
Bischofs weitgehend ihre Echtheit abspricht (75: "Much hcrc is theaue.") und sich zu 
dcr Bchauptung verstcigt, für die Sclbstinszeniernng des Ambrosius sci dcr Tod des 
Satyrns geradezu cin Gottes~eschenk gewesen (76: "Satyrns' death was a godscnd."). 
Hier Stößt eine bestimmte wissenschaftliche Methode, menschliche Verhaltensweisen 
in allererster Linie utilitaristisch zu sehen und sie vorwiegend als sozial-politisch 
bedingt zu bctrachten, an dic Grenzen der Wahrscheinlichkcit. Dadurch und durch den 
Wunsch, um wirklich jeden Preis originell zu sein, läuft McLYNN Gefahr, auch die 
wertvollcren Particn seines Buches zu diskreditieren. 
II Ch. FAVEZ, L'inspiration chretienne dans lcs ConsoLttions de Saint Ambroise, in: 
Revue des elUdes latines 8, 1930,82-91, hier 84 f., und Y.-M. DUVAL, Formes profanes et 
formes bibliques dans les oraisons funebres de Saint Ambroise, in: Christianisme et 
formes litteraires de I'antiquite tardive en Occident, Entretiens prepares et presidis par 
M. FUHRMANN (Entretiens sur I'antiquiti classique XXIII), Genf 1977, 235-291 
(Discussion: 292-301), hier 254: "Cette consolarion rationnelle n'a pas, a mon sens, sa 
place dans ce premier discours, ou la raison est sans cesse - ct sans grande resistance -
debordee par la sensibilite." - Außer diesen heiden sehr lesenswerten Beiträgen 
gibt es eine Reihe von Untersuchungen, die sich vor allem auch mit den formalen, 
gattun~sspczifischen Problemcn der Totenreden des Ambrosius befassen: F. ROZYNSKI, 
Die Leichenreden des hciligen Ambrosius, insbesondere auf ihr Verhältnis zu der antiken 
Rhetorik und den antiken Trostschrifren untersucht, Breslau 1910; CH. FAVEZ, La 
consolation chretienne, Paris 1937, und M. ßIERMANN, Die Leichenreden des Ambrosius 
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Mit den Leichenreden der heidnischen Antike haben die heiden Nachrufe 
auf Satyrus vieles gemeinsam, doch in einem zentralen Punkt unterschei-
den sie sich: Ocr ChriSt schöpft Trost aus den Verheißungen der Heiligen 
Schrift, einen Trost, den die pagane Kultur nicht spenden konnte. Wer die 
heiden Totenreden des Ambrosius durchliest, wird feststellen, daß hier viel 
mehr Zitate aus dem Alten als aus dem Neuen Testament angeführt 
werden. Das hängt damit zusammen, daß Ambrosius wie überhaupt die 
Exegese der frühen Christen das Alte Testament nichl nur wörtlich und 
ethisch, sondern vor allem auch typologisch. allegorisch und mystisch 
interpretierte. Mag dies jetzt nicht im einzelnen dargelegt werden können, 
so muß man sich doch vor Augen halten: Auf dem Wege einer theologi-
schen Aneignung des Alten Testamentes im Sinne einer christlichen 
Deutung wird - wenn ich das einmal so ausdrücken darf - neben dem 
Neuen auch das Alte Testament zum religiösen Lebensraum der frühen 
Christen. Da diejuden nach christlicher Auffassung das Heil nicht erkannt 
haben, sind die Christen nunmehr das auserwählte Volk Gones, seine 
Adoptivkinder24; die Christen betrachten sich, nicht die Juden, fortan als 
das wahre Israel, verU$ Israel. Die Verheißungen des Alten Testaments 
werden nun von den Christen in Anspruch genommen. So schöpft auch 
Ambrosius in seinen Trauerreden immer wieder Trost aus dem Alten 
Testament. Die Weisungen Jahwes werden ihm zur Richtschnur, die 
Gestalten des Alten Bundes zu Vorbildern, die ihm helfen, seine Trauer zu 
verarbeiten und Hoffnung zu schöpfen. 
Ein Auszug aus der zweiten Rede aufSaryrus soll das veranschaulichen. 
Diese Ansprache ist weniger eine Trauerrede als ein Traktat über die 
Auferstehung und das Leben. Mit Rückgriffen auf das Alte Testament, auf 
Enoch und Elias, die den Tod nicht geschaut haben, wird diese Hoffnung 
bestärktl!, und Ambrosius fährt dann fort: 
"Es leben auch die Patriarchen; denn anders hätte man, wenn nicht die Toten 
lebten, ihn nicht den GOtt Abrahams, den Gon Isaaks und den Gott Jakobs 
von Mailand. Rhetorik, Predigt. Politik, Stuttgan 1995; vgl. auch B.ScHMm, Amhrosius 
von Mailand und der Tod Kaiser Valeminians 11. Ein historisch· thcologischer Kom-
mentar zu des Bischofs Lcichenrcde "Oe Obitu Valentiniani" (1-14), nebst einer 
deutschen Übersetzung des geunlten Textes, Egclsbach 199'4. 
U Diese Vorstellung war in der christlichen Gesellschaft der Spätantike weitverbrei-
tet und findet sich beispielsweise auch in dem großen Morgengebet des in Trier tätigen 
Dichters und Politikers Ausonius, eines ZeItgenossen des Ambrosius: qui fraude 
superbiloffensus populi gemes in regna 1Joca1Jit,lstirpiJ adOpli1Jae meliore propa~e 
colel1duJ-"' der (d. h. Gou), durch hochmütigen Volkes Frevel gekränkt, die Heiden Ln 
sein Reich berief, um durch die bessere Nachkommensch;tft des adoptierten 
Gcsc~.lec~les verehrt?ou ~erden" (Aus.,.ephemcris J, ~7-19 PEII'ER, p. 7; GREEN, p. 8), 
vollstandlger Text mit Übersetzung beI HEINEN (wIe Anm. 6), 191-199. 
n Oe exc. fr. TI 94. 
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genannt: ,Denn nicht ein Gott der Toten, sondern der Lebenden ist er.'16 Und auch 
wir werden leben - fährt Ambrosius fort -. wenn wir den Taten und Siuen unserer 
Vorfahren folgen (Vivemus cl nos, si gesta moresque maiorum sequamur}."!1 
Die Sitten der Väter sind hi er nicht die mores maiorum der Römer, nicht 
jene vielberufene Staatstradirion, in deren Namen die Christen im 
römischen Reich verfolgt worden waren. Nein, der ehemalige römische 
Statthalter Ambrosius ist totlS, oder richtiger: in der Taufe wiedergeboren, 
hat er ein zweites Leben empfangen und neue Vorfahren erhalten, die 
Ahnherren des Judentums, jener Juden, deren heilige Stadt Jerusalem die 
Römer im Jahre 70 n. Chr. erobert und zerstört hatten. 
Diese Abwendung vom heidnischen Rom zugunsten einer Umorien-
tierung auf Israel gilt nicht nur für den privaten Bereich der Christen, wie 
wir ihn in den Trauerreden auf Satyrus kennen gelernt haben. Sie gilt in 
gleicher Weise für das öffentliche Lehen bis hinauf zur höchsten Ebene, für 
die Kaiser selbst. Als Bischof der kaiserlichen Residenzstadt Mailand hat 
Ambrosius großen Einfluß auf die Kaiser seiner Zeit gewonnen. Das war 
nur deshalb möglich, weil diese Kaiser Christen waren und weil Ambrosius 
nicht müde wurde, an ihr christliches Gewissen zu appel li eren, und sie in 
seinem Sinne zu lenken versuchte. Auf zwei dieser Kaiser, Valentinian 11. 
und Theodosius den Großen, hat Ambrosius Leichenreden gehalten, deren 
Text auf uns gekommen ist. In der späteren dieser Reden, in derjenigen für 
den 395 verstorbenen Kaiser Theodosius, entwirft Ambrosius ein Bild vom 
himmlichen Lohn, den christliche H errscher wie Theodosius und wie der 
388 verstorbene G ratian nach ihrem Tode erhalten haben: 
"Es hat also das Prophetenwon nicht gelogen: ,Die Könige werden in Deinem 
Lichte wandeln'.l'1 Ja gewiß, wandeln werden darin vor alten anderen Herrschern 
namentlich Gratian und Theodosius, nicht mehr in der Rüstung ihrer Kriegswaf-
fe n, sondern ihrer Verdienste; nicht mehr mit dem Purpurmantel angetan, sondern 
ins Gewand derGlorie gehüllt)(). Wenn sie schon hier ihre Freude daran hatten, viele 
fre izusprechen, wievielmehr werden sie don, wenn sie auf ihre vielen Begnadigun-
gen zurückblicken, bei der Erinnerung an ihre Milde lindernde Freude empfinden? 
Sie freuen sich jetzt des strahlenden Lichtes, haben dort weit bessere Wohnungen 
erlangt, als sie hier besaßen, und können sprechen: ,0 Israel, wie groß ist dein Haus, 
und wie end los weit der Ort seines Besitztums! ')1 Nachdem sie die denkbar größten 
Mühen und Beschwerden überstanden, können sie zueinander sprechen: ,Gut ist es 
16 Lk 20,38. 
11 Oe exc. fr. 11 95. 
U Das schließt aber keineswegs seinen römischen Patriotismus aus, wie zum Schluß 
des Aufsatzes deutlich werden wird. 
l'J Jcs 60, 3. 
)0 Vgl. Sir 6, 32 und 50, 12. 
II Bar 3,24. In der Vulgata heißt es: 0 Ifrahel quam magna im domu! Dei et ingens 
locus possessionis eius. Ambrosius hat tua. 
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für den Mann, wenn er das schwere Joch von Jugend auf getragen. Einsam wird er 
sitzen und schweigen; denn ein schweres Joch hat cr getragen.'n Denn wer das 
schwere Joch von Jugend auf getragen, erfreut sich später der Ruhe.")) 
Es ist aufschlußreich, wie hier der Bischof das kaiserliche Amt als 
schwere Bürde bezeichnet, ganz. im Sinne späträmischcr Herrschaftsauf-
fassung, die in Wort und Bild die Kaiser als sorgenvoll e Träger einer 
lastenden Verantwortung darstellt. Noch bezeichnender ist jedoch, daß 
Ambrosius das schwere Joch des kaiserlichen Amtes mit Worten umreißt, 
die er den Klageliedern des Alten TestamentS entnommen hat. Nicht 
weniger aufschlußreich ist das Bild, das er vom jenseitigen Glück der 
christlichen Kaiser entwirft. Während früher die Kaiser des heidnischen 
Rom im Zuge der Apotheose in den Götterhimmel auffuhren, nehmen die 
christlichen Kaiser nach ihrem Tod von den weiten Wohnungen eines 
jenseitig gedachten Hauses Israel Besitz. Ganz ähn li ch sprechen die 
Grabinschriften der Spätantike die H offnung aus, die verstorbenen 
Christen mögen im Schoße Abrahams ruhen, während ihre heidnischen 
Ahnen - wie die Kaiser Roms - ein j enseits im Kreise der Götter ersehnten. 
Überdenkt man in Ruhe diese Texte, so muß sich der nachhaltige Eindruck 
einstel len: Das Lebensgefühl der frühen Christen war in einem erheblichen 
Ausmaß, das man sich erSt wieder klar machen muß, von Vorstellungen 
und Bildern des Alten Testaments geprägt. Heute, wo so viel über den 
historischen Gegensatz zwischen Juden und Christen und über die 
Notwend igkeit einer Aussöhnung gesprochen wird, darf man ruhig einmal 
daran' erinnern, daß das Haus Israel unser gemeinsames Haus ist und daß 
die notwendige Besinnung des Christentums auf seine alttestamentl ichen 
Wurzeln auch uns den Weg zur Seclenlandschaft des Judentums 
ersch li eßt. 
Öfter hat man gegen Ambrosius den Vorwurf erhoben, in seinen 
Predigten und Schriften nicht originell genug gewesen zu sein. Schon der 
heiligen Hieronymus, ein großer Gelehrter und zugleich ein scharfzüngi-
ger Kritiker, hat sich in einem solchen Sinne geäußert}·. Nun war freilich 
Hieronymus ein zurückgezogen lebender Wissenschaftler, der auf seine 
Forschungen seh r viel mehr Zeit verwenden konnte als der von seinen 
II Klgl 3,27-28. Bei Ambrosius lautet der Schluß des Zitats: quia portavit iugum 
grave. 
II Oe ob. TheOO. 52 (hier weitgehend nach BKV, Ambrosius 111 420 f.). 
J.I Vgl. McLYNN (wie Anm. 2), 119 und 289 f.. mit Hinweis auf ältere Literatur, 
sowie PASINI (wie Anm. 3), 29 f. Den dort angeführten Arbeiten ist noch ein 
einschlägiger Aufsatz hinzuzufügen: G. NAUROY, jcröme, lecteur et censeur de 
I'exegese d' Ambroise. in: Y.-M. DUVAL (Hrsg.), Jeröme entre l'Occident et l'Orient. 
XV I' centenaire du depart de saint jcrome de Rome er de son installation a BcthlCem. 
Actcs du colloque de Chantilly, Paris 1988, 173-203. 
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bischöflichen Amtspflichten nahezu verzehrte Ambrosius. Von den 
großen Belastungen, denen der Mailänder Bischof ausgesetzt war, hat uns 
der heilige Augustinus in dem zu Beginn meines Vortrages zitierten 
Auszug aus seinen Bekenmnissen eine deutliche Vorstellung vermittelt. 
Auch in der modernen Forschung gibt es immer wieder Stimmen, die 
Ambrosius vorwerfen, ältere Publikationen für seine Zwecke gebraucht 
oder mißbraucht zu haben. So wird be_i~ielswei5e geltend gemacht, 
Ambrosius habe in seiner Schrift Von den PJlichten (de offia'is) einfach das 
gleichnamige Werk Ciccl"Os zugrundegelegt und dessen Konstruktion mit 
christlichen Inhalten gefülltl !, Ich will nun gar nicht apologetisch fragen, 
wie viele Wissenschaftler denn wohl schon die Werke ihrer Vorgänger 
ausgeschlacluet haben mögen oder wieviel gelehrte Muße sich denn ein 
Bischof wie Ambrosius zu gönnen in der Lage war)6. 
Mein Zugang zu dem Problem ist ein anderer, und meine Frage lautet: 
Was besagen denn die Anleihen des Ambrosius bei Cicero und deren 
Verknüpfung mit christl ichen Inhalten? Der römische Politiker, Redner 
und Schriftsteller Cicero hatte in seinem Werk Von den Pflichten die 
Ergebnisse griech ischer Philosophie verarbeitet. Es handelt sich also um 
einen Vorgang schöpferischer Aneignung, und ähnliches könnte man von 
Ambrosius sagen. Wie Cicero die Schrift Von den Pflichten seinem in 
Athen studierenden Sohn gewidmet hatte, so wendet sich Ambrosius mit 
seiner Abhandlung an seine geistigen Söhne, den Klerus von Mailand. 
Gleich mit den ersten Worten seines de officiis knüpft Ambrosius an die 
ciceronische Widmung an, und doch klingt es ganz anders: .. Ich glaube 
nicht anmaßend zu erscheinen, wenn ich im Kreise meiner Söhne dem 
Herzenswunsch zu lehren stattgeben möchte. Spricht doch ein Lehrer der 
Demut selbst: ,Kommt, Söhne, hört mich! Die Furcht des Herrn wi ll ich 
euch lehren.'U)? Mit den Worten venite, filii, audite me, timorem Domini 
docebo vos zitiert Ambrosius Psalm 33,12, und gibt damit gleich zu 
erkennen, in welchem Geist er zu lehren gedenkt. Nicht nur mit den 
)S Die Fülle der divergierenden Urteile referiert M. BECKER, Die Kardinaltugenden 
bei C icero und Ambrosius: Oe offieiis, Basel 1994,9-1 1. Neben den Arbeiten von 
W. STf.lDU. und M. TE$TARD stellt dieses Buch ein Muster für die Untersuchung und 
Bewertung christlichen Um$angs mit dem paganen Erbt dar. In meinem kurzen 
Vonragstext habe ich lediglich einen bestimmten Aspekt von Ambrosius' de off. 
herausgehoben (und auch diesen nur angerissen): die Rolle der alttestamentlichen 
majores . 
.w. Ambrosius selbst räumt de off. 14 ein, daß er, ~von Richterstuhl und Amtsbinde 
weg jählings ins Priesteramt entführt", gleichzeitig ein Lehrender und ein Lernender 
sein muß: discendum jgltl~r mJhJ simul tt doctndum eSI quotlJam non vacaVJl amt 
disCtu. Sein Werk "Von den Pflichten-, fur das ein Abfusungsdarum nach 386 
angenommen wird, zählt allerdings zu stinen Spätschriften. 
11 De off. I I (BKV, Ambrosius 111 11). VgJ. de off. I 24. 
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Worten des Psalmisten, sondern auch indem er seine geistigen Söhne als 
Leviten anspricht)!, vermittelt Ambrosius diesen die Auffassung, ganz in 
der Nachfolge des alttestamentlichen Priesterstandes zu leben. Wie ein 
roter Faden zieht sich durch Ambrosius' Schri ft de officiis das Bemühen 
nachzuweisen, daß die traditionelle Pflichtenlehre der heidnischen grie-
chisch-römischen Philosophie in ihren erhaltenswerten Tei len bereits in 
der Heiligen Schrih enthalten sei. Mehr noch: Das Alte Testament erweist 
sich, nicht nur aufgrund seines höheren Altersj~, als überlegen. Viel mehr 
als die exempla der griech isch-römischen Antike verdienen es - so 
Ambrosius - die großen Gestalten des Alten Bundes, d ie die Weisungen 
Gottes beachtet haben, als Vorbilder der C hristen zu gelten. Geht es etwa 
um die vier Kardinaltugenden des anti ken Pflichtenkatalogs: Weisheit, 
Gerechtigkeit, Starkmur, Mäßigung, so weist Ambros ius nach, daß bereits 
Noa, Abraham und Jakob diese Tugenden in hohem Maße vorgelebt 
haben40, 
Die Griechen und vor allem die Römer wa ren es gewohnt, auf das 
Beispiel ih rer Vorfahren, auf d ie exempla maioTum, zu achten. Diesen 
Leitsatz übernimmt auch der Römer Ambros ius in der an seine mailänd i-
sehen Kl eriker gerichteten Schrift Von den Pflichten. Und dennoch, trotz 
des römisch-lateinischen Ambiente, das diesen Kreis umgibt, ist der alte 
(heidnische) Römerstaat nicht mehr das Vaterland dieser C hristen. Ihre 
wahre Urheimat ist das Israel des Alten Bundes, dort, nicht am Tiber, 
erkennen sie ihre Vorfahren, ihre maiores, deren exempla für sie verbind-
licher sind als die Vorbilder der griech isch-römischen Antike. So schließt 
denn auch Ambrosius mit den Worten: 
",Dieses (d. h. meine Lehre) habe ich euch, meine Söhne, anvertraut, damit ihr es 
in eurem Herzen bewahrt. Ob es einigen Nutzen bringt, werdet ihr selbst erproben. 
Vorerst bietet es eine große Fülle von Beispielen. Denn fast alle Beispiele der 
Vorfahren (prope omnia maiorum exempla), dazu zah lreiche ihrer Ausspruche, 
sind in diesen drei Büchern (von de officiis) enthalten. Und mag auch der Rede 
jeglicher Schmuck fehlen, so möge doch die abrißhahe Darstellung des Altertums 
ein Höchstmaß an Belehrung bieten."4! 
Noch einmal: Auch hier sind die Vorfahren, die maiores, nicht die 
Römer, sondern d ie Gestalten des Alten Testaments, das Altertum, die 
veWsta5. ist die alte Geschichte der Juden, nicht diejenige der Griechen und 
Römer. 
lt Siehe etwa de off. I 246 und 251. Die Belege ließen sich leicht vermehren und 
finden sich z. B. auch in Ambrosius' Schrift .Von den Mysterien". 
)9 Altersbcweis; de off. I 11 8. 
40 Siehe de off. I 117-12 1; vgl. auch schon I 105-115. Siehe zu den exempla maiorum 
G. MADEC, Saint Ambroise et la philosophie, Paris 1974, 179-186. 
41 Oe off. 111 139. 
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Aus der Perspektive unserer Fragestellung dürfen wir die Abhandlung 
des Ambrosius Von den Pflichten vielleicht so bewerten: Indem er die 
gleichlautende Schrift Ciceros zum Vorbild wählte, hat der Mailänder 
Bischof nicht nur die römische Form, sondern auch wertvolle Inhalte der 
heidnischen Antike bewahrt. Denn letzten Endes sind es ja großenteils 
griechisch-römische Tugendforderungen, die erfüllt werden sollen, auch 
von Christen, auch von Klerikern. Zum andern hat sich Ambrosius um den 
Nachweis bemüht, daß die pagane Tradition in ihren bewahrenswerten 
Teilen mit der Heiligen Schrift übereinstimmt, wobei dieser und ihren 
exempla freilich der höhere Rang gebühre. Aber das ist mehr als nur eine 
intellektuelle Fcs(Steliung, denn die Christen sind Gonesvolk, das ,.wahre 
lsrael". Der Verstand des Ambrosius bricht die Brücken zur eigenen 
römischen Vergangenheit und zur vorchristlichcn Kultur der klassischen 
Antike nicht ab, aber sein christlichcs Hcrz schlägt für das Israel dcs Altcn 
Bundes, das er mit den Augen des Neuen Bundes betrachtet und liebt. 
Wenn heute der Name des Ambrosius in der Kirchengeschichte fällt, 
dcnkt man in erster Linie an den Bekämpfcrder Häretiker und Juden sowie 
an den Streiter für die Belange der Kirche im Kampf gegen den Staat. Auch 
diesc Seiten gehören zum Bild des Mailänder Bischofs, und nicht umsonSt 
wird er mit Bienenkorb und Peitsche dargestellt42• Der Bienenkorb steht 
für dcn Honig, Sinnbild der süßen Rede, die aus dem Munde des 
Ambrosius floß. In unmittelbarer Nähc zu unsercm heutigen Versanun-
lungsort, im Hofe der Prätorianerpräfektur Trier, soll sich das Wunder 
ereignct haben, daß ein Biencnschwarm sich auf dem Munde des in seiner 
Wiege schlafendcn Kindes Ambrosius niederließ. Paulinus von Mailand, 
der Biograph des Ambrosius, hat dieses Ereignis mit einem Zitat aus den 
Sprüchen Salomos gedeutet: "Wie Honigwaben sind gurc Reden. ".) Doch 
nicht nur der honigsüße Goldmund, auch die Peitsche ist für Ambrosius 
charakteristisch. Dieses Bild berührt uns bei weitem weniger sympathjsch, 
erinnert es uns doch an den traurigen Streit der christlichen Konfessionen 
und an alle Bitterkeit des Konfliktes zwischen Juden und Christen. Wäre 
mehr Zeit, dann müßten auch diese Aspekte gründlicher zur Sprache 
kommen. Hier kann nur soviel gesagt werden: Die Schärfe des Tons warein 
Zug ~er Zeit, die Herabwürdigung des Gegners allen Konfliktparteien 
gemeinsam. 
Die Polemik des Ambrosius gegen die Juden hat nie etwas mit 
nationalen oder gar rassischen Gesichtspunkten zu tun, sondern speist sich 
allein aus seiner Auffassung, die Judcn hätten in ihrcr Blindheit das Heil 
verkannt; sie hätten nicht sehen wollen, daß Jesus der Messias, der 
41 Vgl. COURCELLE (wit: Anm. 9), 213 f .• Taf. LXVIII-LXX . 
• ) raui., vita Ambr. 3, 5 mit Hinweis auf Spr 16,24, 1.itien na.ch dem Text der Vt:rus 
Latina: {avi mellif fennonef homo 
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Gesalbte, der Sohn Gottes sei und hätten seinen Kreuzestod mitzuverant-
worten~4. Doch niemals - so der französ ische Ambrosius-Fo rscher 
Jean-Remy Palanque - hat Ambrosius ei n Verbot des jüdischen Kults 
verlangro . Mit der gleichen Schärfe, mit der Ambrosius gegen die Juden 
auftritt, geht er auch gegen die Häretiker vor, die vom nicänischen 
Glaubensbekennmis abweichen. Er würd igt sie ni cht als Mitchristen, 
sondern sieht allein die Gefäh rl ichkeit der [rrlehre. Doch selbst in diesem 
heftigen Streit geht es ihm nicht etwa um die Verfolgung des Gegners oder 
gar um ein Blutgericllt, dergl eichen hat Ambrosius abgelehnt. Gerade in 
Trier ist Ambrosius, ähnlich wie der heilige Martin, für verfolgte Häretiker 
eingetreten und hat versucht, das Todesurtei l von ihnen abzuwenden. Er 
hat sich nicht gescheut, dem weltlichen H errscher sowie denjenigen 
Bischöfen, d ie dem Todesurteil zustimmten, die Gemeinschaft, die 
communio, zu versagcn46• Soviel ist jedenfalls klar: Nicht den Häretiker, 
sondern die Häresie will der Mailänder Bischof in erster Linie treffen. 
[n dieser Beziehung macht Ambrosius keinen Untersch ied zwischen 
Juden und christl ichen Häretikern47. Er stellt sie auf eine Stufe und hofft, 
daß sie den Weg zurückfinden: Häretiker, Juden, Heiden, sie aUe solten 
nach dem Wunsche des Ambrosius zur Einheit des rechten Glaubens 
geführt we rden48• Ist es nicht sehr bezeichnend, daß Paulinus, der Biograph 
des Ambrosius, von dem Leichenzug des verstorbenen Bischofs sagt, es 
hätten sich ihm nicht nur die C hristen, sondern auch Juden und Heiden 
angeschlossen?4'J 
U Zu diesem Fragenkomplex, bes. auch zur Affaire von Kallinikon (Zerstörung der 
Synagoge), siehe PALANQUE (wie Anm. 3). 205-221, und PASINI (wie Anm. 3), 
147-159: Antiebraismo? (letzlerer mitdeurlich apologetischen Zügen). Ein Aspekt, der 
im weiteren Zusammenhang der Halrung des Ambrosius gegenüber dem Judentum 
mitbedacht werden muß, hier aber nicht weiter ausgeführt werden kann, ist der 
Rückgriff der ambrosianischen Exegese auf den jüdischen Philosophen und Exej?elen 
Ph.lo von Alexandrien, so daß Ambrosius in neuerer Zeit geradezu als Phi/o christlanus 
bezeichnet werden konnte; grundlegend dazu: E. DASSMANN, Die Frömmigkeit des 
Kirchenvaters Ambrosius von Mailand, Münster Wesrf. 1965,44-74, sowie H. S .... VON, 
Saint Ambroise dcvant l'exegese de PhiIon leJuif, 2 Bde., Paris 1977, und MADEC (wie 
Anm. 40), 52-60. 
U PAL .... NQUE (wie Anm. 3), 365 Anm. 58: .. On peut remarquerque laquestion juive 
n'a jamais ete posee par Ambroise." 
016 Vgl. Ambr., ep. 30, 12 FALLER, sowie oben Anm. 5 und 6 . 
• , Belege bei P .... LANQUE (wie Anm. J), 94 und 367 . 
.. Siehe expl. ps. LXI 29: ... cum enim intraverit plenitudo gentium, tune omnis 
Isracllalvus erit . .. repulsae gemes sum, ut e/igeretur Israel: caecatus est postea Israel 
propter vocationem gentium el eaecati Israel re/iquiae seculldum e/eetionem gratiae 
la/vae lactae sum, postquam imravit gentium plenitudo. ita cu/pa Israel pro/uit 
gemibus, fides gentium Israelitem popu/um liberavit. Vg!. exp. ev. Luc. VII 169 . 
• 9 Pau!., vita Ambr. 48, 3. 
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Im Kontext der Gegnerschaft des Ambrosius zu den häretischen 
Arianern wird noch einmal deutlich, wie seh r der Bischof diese Situation 
im Lichte des Alten Testaments bewertet und empfunden hat. Seinen 
Basiliken-Streit mit der arianischcn Mutter des Kaisers Valentinian 11. hat 
er geradezu als eine Wiederauflage des Kampfes zwischen dem Propheten 
Elias und der Königin Jezabel, der Feindin Jahwes und Anhängerin des 
ßaalskultcs, erlebtso. Wie wichtig diese Umprägung des römischen Beam-
ten Amhrosius zu ei nem Streiter Gottes nach dem Vorbild des Elias auch 
für die nächste Umgebung des Bischofs gewesen sein muß, geht aus den 
Worten seines Biographen Paulinus hervor, der die letzten Lebensjahre des 
Amb ros ius begleitet hat: Im Himmel, so schreibt Paulinus, erfreue sich der 
Bischof der Gesellschaft des Elias, weil, ,.wie Elias, sich auch dieser 
(Ambrosius) aus Furcht vor Gon nie gefürchtet hat, (freimütig) vor 
Königen und allen Gewalten zu reden"'1. 
Richten wir absch ließend noch einmal unseren Blick auf das Bild des 
Ambrosius, wie es nach seinem Tode in San Vittore neben der Mailänder 
Amb ros ius-ßas ilika festgehalten worden ist. Da steht kein barocker, kein 
triumphaler Bischof vor uns, sondern ein schmächtiger Mann. Es ist 
bezeichnend, daß der Typus der Darstellung es nicht erlaubt, zwischen 
dem kaiserlichen Beamten und dem Kleriker sicher zu unterscheiden. 
Denn beide sind Diener eines höheren Herrn. Aber aus dem Kaiserdienst, 
aus der mi!ina imperawris, ist Amb rosius hinübergewechselt zur militia 
Christi. Wie zahlreiche seiner Zeitgenossen hat der Bischof von Mailand 
di e in vielen Menschenaltern gezüchtete Hingabe an den römischen Staat 
auf die Kirche übertragen. Und doch ist Ambrosius auch in dieser Stellung 
Römer und ein (reuer Anhänger des imperium Romanum geblieben52• Das 
war ihm deshalb möglich, weil das Römische Reich inzwischen ein 
christliches Reich geword en war; für Ambrosius gab es also keinen 
so Vgl. Ambr., ep. 76, 18 F,UlER: Quid dicam quod ~t/am Htdiam lezab~1 CTuent~ 
pers~C'Uta ~st? Di~sen Verj;leich nimmt Ruf'inus von Aquileia, hist ud. XI 15 wieder auf: 
sed quamfm ,lIa (d. h. d1e Kaiserinmutter Justina) HIt!zabel Splntu pugnaret armata, 
resl5tebat tam~" AmbronuJ /-Ieltae virtute r~plelul ct grat/a. Zum ganzen Konu~xt siehe 
G. NAUROY, Le fouet et le miel. Le combat d'Ambroise en 386 contre l'arianisme 
milanais, in: Recherehes Augu~liniennes 2), 1988,3-86, hier bes. 38 (den bibliogra-
phischen Hinweis verdanke ich Herrn Prof. Bahhasar FISCIIER.). NOn'flld, D. H. WII.-
UAMS, Ambrose of Milan :.Ind the End of Ihe Arian-Nicene Conflict. Oxford 1995. 
)1 Pau1., viu Ambr. 47, ). 
n Vgl. PAlANQUE (wie Anm. 3), 325-)35 (Le palr;OI;sme romain); F. PASCHOUD, 
Roma Aelerna. ~tudes sur le patriOlisme roma;n dans l'Occident lalln ä l'cpoque des 
grandes in",asions, Rom 1967, 188-208, und M. SORDI, L'alt~ggiamenlo di Ambrogio 
di frome aRoma e al paganesimo, in: G. LAZZATI (Hrsg.), Ambrosius Episcopus. Ani 
dd Congresso internazionale di 51udi ambrosiani nd XVI cenlenario della devazione di 
um'Ambrogio alle catledra episcopale, Mil:.ano 2-7 dicembre 1974, I, Mailand 1976, 
203-229. 
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Loyalitätskonflikt~}. Für dieses ch r istl ich verjüngte Römerreich konnte 
nun auch das christl ich verstandene Is rael des Alten Bundes ei ne 
Vorbild funkt io n gew innen. So wurde Ambrosius nicht müde, die Lehren 
und Gestalten des Alten Testaments mit römischer Tradition zu verknüp-
fen, ja, er wurde selbst Teil d ieses Versc hmelzungsvorganges, der ihn zu 
einem christlich - römischen E lias werden ließ. Wenn w ir den feierlichen 
Ernst der ambrosianischen H ymnen auf uns wirken lassen, wen n w ir 
hören, wie die Botschaft d es Alten und des Neuen Testaments mir der 
frischen Kraft d es frühchristlichen Lateins verkündet wird, wenn w ir uns 
vor Augen halten, daß nunmehr d as Zeitalter des erneuerten, des 
christl ichen Rom beginnt, ja dann möchten auch w ir glauben, daß nicht nur 
!\mbros ius, so ndern Rom selbst in den Ju ngbrunnen der Taufe gestiegen 
Ist. 
Kurze bibliograph ische Orientierung 
Der vorliegende Aufsatz berührt zwar ein allgemeines Thema, kann jedoch nur 
einen kleinen Ausschnitt der einschlägigen Literatur bieten. Für eine erste 
Information über den Gang der neueren Amhrosius-Forschung kann man zu 
folgenden Arbeiten greifen: 
G. LAZZATI (H rsg.), Amhrosius Episcopus. Ani del Congresso imernazionale di 
studi ambrosiani nel XVI centenario della elevazione di sam' Ambrogio alla 
cattedra episcopale, Milano 2-7 dicembre 1974,2 Bde., Mailand 1976. 
E. DASSMANN, Ambrosius von Mailand, in: TRE [I , 1978, 362-386. 
N. B. MCLvNN, Ambrose of Mi lan. Church and Court in a Christian Capital, 
Berkeley, Los Angeles, London 1994, 379-395 (ausführliches Quellen- und 
Li teratu rverzeich n is). 
H . SAVQN, Ambroise de Milan (340-397), Paris 1997 (non vidi). 
L. F. PIZZQLATQ (Hrsg.), .Ntc timeo mari . • Ani del Congresso internazionale di 
studi nel XVI centenario della morte di Ambrogio, 2 Bde., Mai land (im Druck), 
darin, abgesehen von den in meinem Aufsatz bereits genannten Beiträgen, u.a. 
noch: S. PRICOCQ, Ambrogio come prolOtipo di santit;' episcopale; G. VISQNA. Lo 
status quaestionis delta ricerca ambrosiana (sehr umfassende, ausgezeichnete 
Or~enrierung); G. ZECCH1Nl, Ambrogio nella tradizione storiografica tardo-
anuca. 
Für die Auseinandersetzung des Ambrosius mit dem Heidentum vgl. R. KLEIN, 
Der Streit um den ViclOriaahar. Die dritte Rclatio des Symmachus ur:t.d die Briefe 
17,18 und 57 des Mailänder Bischofs Ambrosius. Einführung, Text, Ubersetzung 
und Erläuterungen von R. K .• Darmstadt 1972. 
JJ Ich sollte besser einschränken: keinen schwerwiegenden Loyalitätskonnikt. Siehe 
PH. RQUSSEAU. ambrose and the C hristian Empire. Some Misgivings, in: M. DILLON 
(Hrsg.), Religion in the Ancient World: New Themes and Approaches, AmSlcrdam 
1996,477-489, sowie M. SoRDI, I rapporti di Ambrogio con gli imperatori dei suo 
tempo, in: L. F. PIZZQLATO (Hrsg.), Atti XVI centenario (wie Anm. "). 
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GISBRECHT ISSELSTEIN I EKKART SAUSER 
" ... eher Fürsprecher bei Gott 
als Ankläger bei den Menschen .. " 
Zum 1600. Todestag des Ambrosius von Mailand 
Vor 1600 Jahren, am 4. April 397, starb Ambrosius, Bischof von Mailand. 
Er gilt den Tricrcrn als einer der Glaubenszeugen, die eng mit ihrer Stadt 
verbunden sind: schließlich wurde er hier als Sohn des Prätorianerpräfck-
tco Galliens gcboren. 1 Als Bischof kam er dann noch zweimal in seine 
Geburtsstadt. Daran erinnert die Inschrift zu einem Relief im Westturm 
der Por~a Nigra, das den Bischof im Brustbild darstellt.! Die Inschrift lautet 
in der Übersetzung: .. In TrieT gcboren, besuchte er die Stadt im Dienst der 
Menschlichkeit und Religion noch zweimal in den Jahren 383 und 384,") 
Sein zweiter Aufenthalt in Trierl wurde überschattcl von einem Prozeß, in 
dessen Folge zum ersten Mal Christen die Hinrichtung von "Ketzern" 
durch weltliche Gewalt crwirktcn.~ Es handelt sich um das Rechtsverfah-
ren gegen Priszillian und einige seincr Anhänger, dic auf das Betrciben von 
I Zu T rier als Geburtsort des Ambrosius vgl. ß. FISCHER: Ist Ambrosius wirklich in 
Trier geboren? in: Vivarium. Festschrift Theooor Klauser zum 90. Geburtstag 
(= JAC.E 11), Ms 1984, 132-135. Quellenwerke, Zeitschriften, Reihen u. Handbücher 
werden abgekürzt nach: S. M. SCHWERTNI:R, Intern:nionales Abkürzungsverzeichnis 
für Theologie und Grenzgebiete, 2., überarb. u. erw. Aufl., BI NY 1992), Verlagsorte 
und die Namen antiker Autoren und ihrer Werke nach dem Abkürzungsven:eichnis 
des Lexikons für Theologie und Kirche, 3., völlig neu bearb. Aufl., 1993. 
1 Vgl. W. BINSFELD: Die I-Ieiligendarstellungen im Wesnurm der Porta Nigra, in: 
Kumierisches Jahrbuch 20, 1980, 140-147, Abb. des Ambrosiusreliefs S. 147 . 
. 1 .. Trttmi n4tus eam officio pietariJ er re/'gioms biJ rttJU/t J8J & 384.· Zit;u und 
Übersetzun~ nach W. BINSFELD ebd. 142. 
• Der Zeltpunkl der zweiten Gesandschafl in umstritlen, sie fand wohl im Jahre 384 
statt, vgl. die ArgurnenIe bei V. GaUMEl: La deuxi~me mission de saint Ambroise 
aupr~s de Maxime, in: REByz 9, 1951 , 154- 160 und 8. VOLLMANN: Studien 7.um 
Pnszillianismus. Die Forschung, die Quellen. der fünfzehnte Brief Papsl Lws des 
Großen (= KGQS 7), SI. Qltilien 1%5,4 f. N. B. McLYNN: AmbroseofMilan. Church 
and Court in a Chrislian Capiu.! ("" The Transformation oflhe Classicall-leritagc 22), 
Berkeleyl Los Angelest La 1994, 217 mil Anm. 1 % vOliert fur das Jahr 386 und schließI 
sich damit H. CHADWICK: Priscillian of Avila. The Occult :md the Charismatic in the 
Early Church, Q 1976, 132-138 und J.-R. PALANQUE: Saint Ambroise CI I'empire 
romain. Contribution a ]'histoire des rapports de l'cglise el de I'cut a la fin du quatri~me 
si~c1e, P 1933, 516 H. an. 
, Vgl. A. PIGANIOL: L'Empire chrctien (325--395), 2., von A. CHASTAGNOL hg. 
Aun., P 1972, 268. P. STOCKMEIER (Das Schwert im DiensIe der Kirche. Zur 
H inrichtung Priszillians in Trier, in: FS A. Thomas, Trier 1%7, 415--428) spricht von 
einem ~Musterprozeß·. 
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Bischöfen den Tod fanden. D ieses Ereignis fand seinen Widerhall in drei 
Briefen des Ambrosius.6 Hier und in einigen anderen Schriften kommt zum 
Ausdruck, wie Ambrosius auf dieses Vorgehen reagierte, wie er über diese 
Bischöfe dachte und wie cr sich selbst als Seelsorger verstand. 
In Trier residierte zu dieser Zeit Magnus Maximus, der im Frühjahr 383 
die Erhebung gegen Kaiser Gratian angeführt hatte und nun Einfluß auf 
den jungen Valentinian 11. und damit auch auf den ital ischen Reichsteil zu 
erlangen versuchte.? In dieser Situation sandte der Mailänder Hof den 
Bischof der Metropole zu diplomatischen VCf.hand lungcn nach Trier.8 
Ambrosius Aufgabe war es, Italien vor einem Ubergreifen des Maximus 
sichern zu helfen und darüber hinaus bei der zweiten Mission die 
Her.~usgabe des Leichnams des ermordeten Gratian zu erbitten.9 
Uber den Verlauf der beiden Gesandschaften wissen wir genaueres durch 
einen Brief, den Ambrosius auf dem Rückweg seiner zweiten Reise an 
Valeminian sandte. ID Am Ende dieses Berichtes heißt es: "Später, als er 
[Magnus Maximus] sah, daß ich mich von den Bischöfen fernhielt, die mit 
ihm Gemeinschaft hatten und die für einige Leute, die allerdings vom 
G lauben abgei rn waren, den Tod forderten, war er darüber aufgebracht und 
befah l mir, unverzüglich abzureisen. Da machte ich mich gern auf den Weg, 
wenn auch viele glaubten, ich könne einem Hinterhalt nicht entgehen. Mit 
heftigem Schmerz erfü llte mich die Nachricht, daß Bischof H ygin us in 
seinem hohen Alter in die Verbannung geführt werde; ihm war schon nichts 
mehr geb licben als der letzte Lebensatem. Als ich mich seinetwegen an seine 
Begleitung wandte, den alten Mann nicht ohne MameI, ohne Federdecke aus 
der Stadt werfen zu lassen, wurde ich selbst hinausgeworfen."11 
6 Ambrosius, Epistolae: CSEL 82,1 (Buch 1-6, O. FALLER, 1968); CSE L 82,2 (Buch 
7-9, M. ZELZER, 1990); CSEl 82,3 (Buch 10 und Epistulae extra collectionem, 
M. ZELZER, 1982). 
7 Zu Magnus Maximus: A. R. B1RLEY: Magnus Maximus and the Persccution of 
Heresy, in: BJRL 66,1983,13-43; W. ENSSLlN: PRE XIV 2,1930, Sp. 2546-2555, s. v. 
Maximus 33; J. MATIHEWS: Western Aristocracies and Imperial Court A.D. 364-425, 
01975,173-182. Zu Valcminian 11 .: W. ENSSLlN: PRE VII A 2,1948, Sp. 2205-2232, 
s. v. Valentinianus 3; B. SCHM1Tr: Ambrosius von Mailand und der Tod Kaiser 
Valentinians 11. Ein historisch-theologischer Kommentar zu des Bischofs Leichenrede 
"Oe obiru Valentiniani" (1- 14), nebst einer deutschen Übersetzung des gesamten 
Textes (= Deutsche Hochschulschriften 2019), Egelsbachl FI Wa 1994 . 
• Zu Hintergründen und Verlauf der beiden Gesandschaften vgl. H. v. CAMPEN· 
HAUSEN: Ambrosius von Mailand als Kirchenpolitiker (= AKG 12), BI L 1929, 163 L, 
182 H.; F. H. OUDDEN: The Life and Times of St. Ambrose, 2 Bde. 01935, I 222 ff., 
I 345-350j McLYNN (wie Fußnote 4) 160-163,2 17 f. 
9 Vgl. Ambr. ob. Val. 28 (CSEl 73, O. Fallcr, S. 343, Z. 9-14). 
10 Ambr. ep. 30(CSEL 82, 1, Q. FALLER, 207- 215) bzw. ep. 24 (PL 16,J. P. MIGNE, 
Sp. 1035-1039). 
LI Ambr. ep. 30, 12 (C~EL 82,1, S. 214 f., Z. 141- 149). H ier und im folgenden, wenn 
nicht anders vermerkt, Übers. d. Verf. G. Isselstein. 
260 
Die Ereignisse, deren Zeuge Ambrosius wird, sind Teil des Prozesses 
gegen Priszillian und einige seiner Anhängcr. u Priszi llian, ein Spanier 
vornehmer H erkunft, war Gründer einer religiös-asketischen Bewegung, 
die im wests pan ischen und südgallischen Raum rasch Anhänger unter 
Klerikern wie Laien fand. Sie stieß allerdings auch auf Mißtrauen und 
zu nehmenden Widerstand einiger Bischöfe, zu denen H ydatius von 
Emerita und Ithacius von Ossonoba zählten. D cr gegenüber den Priszi l ~ 
lianern geäußerte Verdacht. es handele sich bei ihnen um eine manichäische 
Grupp ierung, war sehr brisant, da Manichäismus seit Diocletian verboten 
warD; kam dann der Vorwurf vo n Magie und Zauberei (maleficium) hinzu, 
konnte dafür von Staats wegen die Todesstrafe verhängt werden H • ImJahre 
380 erfuhr die Bewegun~ durch eine Synode von Bischöfen in Saragossa die 
erste kirchliche VerurteIlung: bestimmte Praktiken der Priszillianer wur-
den als Versrösse gegen die Kirchenordnung verwo rfen. Trotzdem wurde 
Priszillian von zwei Bischöfen, die seinen Kreis unterstützten, zum Bischof 
von Avi la geweih t. 
In di ese innerkirchliche Auseinandersetzung schalteten nun beide 
Seiten mit wechselndem Erfolg die jeweil igen Kaiser und staatlichen 
Behörden ein. In diesem Verhalten wie auch im weiteren Prozeßverfahren 
sp iegelt sich so die starke gegensei tige Zuordnung von Kirche und Staat seit 
der Hin wendun g Kaiser Konstantins zum Christentum.l~ Aufgrund eines 
kaiserlichen Reskripts wurden d ie Priszi lli aner verbannt, suchten darauf-
hin vergeblich Gehör bei den Bischöfen Damasus und Ambrosius und 
konnten erst aufgrund der Fürsprache eines hohen Beamten am Mailänder 
H of in ihre H eimat zurückkehren. Ihrerseits erreich ten sie ein Verfahren 
gegen einen ihrer führenden Gegner: Ithacius, der aber nach Trier zu 
12 Zu PriszilJian und zum Prozeßverfahren vgL H . CHADWICK (wie Fußnote 4); 
K. M. GIRARDET: T rier 385. Der Prozeß gegen die Priszillianer, in: Chiron 4, 1974, 
577--608; DERS.: Kaiser, Ketzer und das Recht von Staat und Kirche im spätantiken 
Trier, in: Kurtrierisches Jahrbuch 24, 1984, 35-52; J. MATfHEWS (wie Fußnote 7) 
146-172; Ch. PIETRI: Häresie und matliche Macht: die Affäre um Priszillian von Avila 
(frz. Fassung ins Dt. übers. u. bearb. v. M. DURST), in: Ch. PIETRI!L PIETRI (H gg.): Das 
EntStehen der einen Christenheit (250-430), dt. Ausg. bearb. von Th. BOHM u. a. (= 
GCh 2), Fr! Bs/ W 1996,478-506; P. STOCKMEIER (wie Fußnote 5); B. VOLl.MANN, 
Studien (wie Fußnote 4); DERS.: PRE.S XIV, 1974, Sp. 485-559, s. v. Priszillianus. 
]) Zum Manichäsimus vgl. K. RUDOI.PH: Die Gnosis. Wesen und Geschichte einer 
spätantiken Religion, 3. durchges. u. erg. Aufl., Gö 1990, 352-379. Für das staatliche 
Vorgehen gegen die Manichäer vgl. E. DASSMANN: Kirchengeschichte li/I. Konstan-
tinische Wende und spätantike Reichskirche, Sr.! B/ K 1996, 133f.j Th. MOMMSEN: 
Römisches Strafrecht, unveränd. Nachdruck der 1899 in Leipzig erschienenen Ausg., 
Graz 1955,576. 
I< Zu r Bestrafung von Magie und Zauberei vgl. Th. MOMMSEN ebd. 639--643j 
R. TAUBENSCHl.AG: PRE XIV 1, 1928, Sp. 870-875, s. v. Maleficium. 
1! Vgl. K. M. G IRARDET, Trier (wie FußnOie 12),603--608 und DERS., Kaiser (wie 
FußnOie 12), 38-42. 
26 \ 
Bischof STino fliehen konnte. 1' Die entscheidende Wende brachte der 
Regierungsantritt des Magnus Maximus. Ithacius legte ihm in Trief eine 
Anklageschrift vor, in der cr die Priszillianer des Manichäismus und der 
Magie beschuldigte. Gegenüber dem Kaiser war dies eine Anschuldigung 
von höchster Brisanz. Denn Christen wie Heiden glaubten, daß Magie und 
Zauberei wirkungsvoll auch zum Schaden anderer Menschen und insbe-
sondere gegen Herrscher eingesetzt werden konnten. Angesichts seiner 
noch ungesichertcn Herrschaft mußte Maximus dies nach damaligen 
Vorstellungen als ernstzunehmende Bedrohung ansehen. Und als streng-
gläubiger ~nhänger der katholisch~n O~hodoxie lehntc .. M.aximus g~wiß 
Jede kCI;r..cnsche Bewegung ab. Darilber hmaus stellte es fur Ihn auch einen 
Akt der politischen Klugheit dar, sich gegenüber Theodosius, dem Kaiser 
im Osten des Reiches, als rechtgläubiger Herrscher zu erweisen, und sich 
außerdem der Loyalität des mehrheitlich antipriszillianisch eingestellten 
gallischen Episkopates zu versichern. t1 Als christlicher Kaiser war Maxi-
mus höchste richterliche Instanz auch in kirchlichen Fragen; er berief ein 
Konzil nach Bordeaux ein (384), das den Priszillianismus als Ketzerei 
verurteilte. Noch vor der Urteilsverkündung erhob Priszillian bei Maxi-
mus Einspruch gegen die Synodej mit einigen Anhängern wurde er 
daraufhin nach Trier überstellt, um sich vor dem kaiserlichen Gericht zu 
verantwonen. 
Zu diesem Zeitpunkt befand sich Ambrosius ebenfalls in Trier. Er hielt 
die Priszillianer keineswegs für unschuldig, hatte eres doch wieder Bischof 
von Rom abgelehnt, ihre Gesandschaft überhaupt zu empfangen. LI 
Deutlich ist auch sein Uneil im genannten Brief an Valentinian 11.: sie sind 
für ihn droii a fide, vom Glauben Abgeirrte. l ' Nicht minder eindeutig ist 
auf der anderen Seite sein Verhalten gegenüber der Gruppe von Bischöfen, 
die mit Ithacius von Ossonoba am Hof des Maximus auf die Hinrichtung 
Priszillians und seiner Anhänger drangen: mit diesen Bischöfen, zu denen 
" Zu Brino vgl. H. 11. ANTON: Trier im frühen Mittdalter (= QFG.NF 9), Pbl MI 
W I Z 1987,73.79 f.i E. BOSHOF: Die Rombeziehungen der Trierer Kirche im 4. und 
beginnenden 5. Jahrhundert, in: Alle 7, 1975,82-108, hier: 97- 100; N. GAlITHIER: 
L'I~vangelisation des pay' de la Mosdle. La province romaine de Premiere Belgique 
entre Antiquite et Moren-Age (111°-VIII< ,iedes), P 1980,59 H. I' Zur Rctigionspohlik des Maximus vgl. J. ZIEGLER: Zur religiösen Haltung der 
Gegenkaiser im 4.Jh. n. ehr. ('" Frankfurter Althistorische Studien 4), Kallmünz 1970. 
74-85. 
11 .. H; ub; Romtlm peruenere, Dtlmaso le purgtlre cupientef, ne in conspectum quidem 
eius tldmissi sunt. regressi Medioltlllum aelJue aduersantem S/bj Amhrosium reppere-
runt.· (Sulp. Sev. chron. 11,48,4 (CSEl I, C. HALM, S. 101, Z. 20-23) 
., Einen Vergleich zwischen Ambrosius und Priszillian zieht S. MAZZARINO: Storia 
sodale del vescovo Ambrogio (: PRSA 4), Ro 1989,47-61. 
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gewiß auch der Trierer Ortsbischof Brino gehörte20, wollte Ambrosius 
keine Kirchengemeinschaft haben.ll Daß seine ablehnende Haltung auch 
als solche verstanden wurde, zeigte die Reaktion des Kaisers: Ambrosius 
mußte unverzüglich die Stadt verlassen; sogar einen Hinterhalt hatte er zu 
befürchten. 
Aus welchen Motiven Ambrosius die communio mit den Bischöfen 
aufhob. bleibt nach seinem Gcsandschaftsbericht an Valentinian zunächst 
noch eine offene Frage: tat cr es, weil cr ihr Verhalten im Prozeß mißbilligte 
oder weil cr als Gesandter Valcntinians jedes Entgegenkommen gegenüber 
den bischöflichen Ratgebern dessen Gegners vermeiden wotlte?22 Oder 
war es sogar "nur ein neuer Ausdruck der altgewohnten kirchlichen 
Herrschsucht" 21, der Ambrosius den staatlichen Ubergriff auf ein kirch-
liches Prob lem verurteilen ließ? 
Vor einer Beantwortung dieser Fragen sei klargestellt: Die Grundpro-
blematik der gegenseitigen Verschränkung von Kirche und Staat, die den 
gesamten Fall Priszillians kennzeichnet, wird von Ambrosius auch in den 
Briefen, die hier vorgestellt werden, nicht in Frage gestellt . ..,Der Skandal von 
Trier im Jahre 385 hat die ideologischen Grundlagen der Zuordnung von 
christlichem Staat und christlicher Kirche nicht erschüttert, und er ist nicht 
zum Denkansroß für eine alternative Konzeption des Verhältnisses der 
beiden Mächte zueinander geworden."24 Allerdings zeigt sich, wie Ambro-
sius staatliche Ammräger trotz grundsätzlicher Achtung ihres Auftrages 
nicht vom christlichen Anspruch der Barmherzigkeit befreite und wie er 
kirchliche Amrsträger verurteilte, die gegen diesen Anspruch eklatant 
versließen. Insofern setzt der Trierer Fall einen Kontrapunkt zu den 
Ereignissen von Kallinikumu: er zeigt Ambrosius als Seelsorger, dem es um 
Umkehr und Neuanfang des schuldiggewordenen Menschen geht. 
Um den Standpunkt, den Ambrosius im Prozeß gegen Priszillian 
einnimmt, einzuordnen, ist daran zu erinnern, daß die Strafverfolgung vor 
20 Sritto unterstützte hhacius nach dessen Flucht aus Spanien nach Trier; Sulp. Sev. 
chron. 11,49,4 (CSEl I, S. 102, Z. 12 f.). 
11 Das Trierer Verfahren rief nich, nur den Protest der führenden Bischöfc des 
Weslens(Ambrosius von Mailand, Mattin von Tours, Siricius von Rom), sondern auch 
des heidnischen Redners Pacatus hervor; vgl. M. SORDI; Pena di morte e .braccio 
secolarc" ncl pensicro di Ambrogio, in; A. GARZYA (H~.): MClodologie della ricerca 
sulla tarda antichid. Aui dei primo convcgno del1'ASSOClazione di studi tardoantichi. 
Na 1989, 179- 187, hier: S. 181. 
u C. 5TANCl.IFFE (SI. Manin and His Hagiographer. HislOry and Miracle in 
Sulpicius Severus, 0 1983,278) erinnert an die Verquickung politischer und religiöser 
Fragen im Fall Priszil1ians. 
II O. SEECK: Gcschichte des Untcrgangs der antiken Welt, Bd. V, unveränd. ND d. 
Ausg. 5t JI920, Darmstadt 1966, 194. 
2. K. M. GIRARDET, Trier (wie Fußnote 12) 608. 
:ß Zur Bcumitung dcs Ambrosius im Fall von Kall inikum vgt. etwa H . v. CAM-
I'ENHAUSEN (wie Fußnote 8) 274. 
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dem kaiserlichen Gericht in Trier durchaus mit der (vergleichsweise 
milderen) Strafe der Verbannung wegen Manichäismus häue enden kön-
ncn26; für einige Anhänl?cr Priszillians wurde sie denn auch verhängtv. Und 
Martin von Tours hatte Ja dem Kaiser das Versprechen abringen können, das 
Leben der Angeklagten zu schonen. Doch zwei Bischöfe - Sulpicius Severus 
nennt ihre Namen: Magnus und Rufus - bewegten Maximus dazu, seine 
Zusicherung rückgängig zu machen, so daß das von Ithacius eingeleitete 
Verfahren mit aller Schärfe des Gesetzes fortgesetzt werden konnte.28 Nach 
Folter und "Geständnis" wurden Priszillian und cin Teil seiner Gefährten, 
darunter eine Frau, magischer Praktiken für schuldig befunden, zum Tod 
verurteih und hingerichtet.19 "Zum ersten Male in der Geschichte erscheinen 
Bischöfe als Ankläger vor einem kaiserlichen Kriminalgericht mit dem 
erklärten Ziel, Todesurteile zu erwirken'''JO 
Ambrosius erwartete demgegenüber von einem Kleriker, wenn er 
Zeuge eines Kapitalprozesses wurde, ein gänzlich anderes Verhalten: 
.. Rette den, der zum Tod geführt wird, das heißt: rette ihn durch Einspruch 
(inrercessio)!"ll Diese intercessio bedeutet den dem römischen Staats- und 
Strafrecht entlehnten Eingriff von Klerikern in ein Prozeßverfahren 
zugunsten der Angeklagten mit dem Ziel einer Aufllebung des Urteils oder 
einer Begnadigung des Verurteilren.ll Bei dieser Intervention war es nicht 
immer leicht, das Gebot der Barmherzigkeit mit dem berechtigten 
Anspruch des Staates auf Durchsetzung von Recht und Ordnung zu 
vermineln. Schon das Konzil von Serdica (342 oder 343) hatte sich mit 
dieser Problematik beschäftigt.n Ambrosius sicht sich ebenfalls mit diesem 
Problem konfrontiert, denn er schreibt im zweiten Buch über die Pflichten 
der Kleriker: ,.Auch das trägt zur Förderung des guten Rufes bei, wenn 
man einen Armen den Händen eines Mächtigen entreißt, einen Verurteihen 
vom Tode errettet, soweit es ohne Aufsehen und Aufregung geschehen 
16 Vg1. E. DASSMANN, Kirchengeschichte (wie Fußnote 13) 133 L; K. M. GIRARDET, 
Trier (wie Fußnote 12) 601. 
17 Vgl. B. VOLLMANN, Priszil1ianus (wie Fußnote 12) 513. 
11 Vill. Sulp. $ev. chron. 11 50, 5-7 (CSEl I, S. 103, Z. 15-25). Noch ein zweites Mal 
setzte Sich Manin für die Priszillianer ein: nach der Hinricht'ung Priszil1ians konnte er 
Maximus daran hindern, die Anhänger Priszillians in Sp;!nien ausronen zu lassen; vgl. 
dazu H. HEINEN: FrühchristlichesTrier. Von den Anfängen bis zur Völkerwanderung, 
Trier 19%,208- 216. Zu Manin und Sulpicius Severus vgl. C. STANCLlFFE (wie Fuß-
nOte 22). 
19 Vgl. K. M. GIRARDET, Trier (wie FußnOle 12) 599-603. 
)(I K. M. GlRARDET, Kaiser (wie Fußnote 12) 48. 
II Ambr. in Ps. 118 serm. 8,41 (CSEl 62, M. PETSCHENIG, S. 176, Z. 6f.). 
II Vgl. J. GAUDEMI:./: L'l!glise dans l'Empire ro main (IV'-V' siccles) 
(: HDIEO 111),2., Überarb. Aufl., P 1989,282-287; Th. MOMMSEN (wie FußnOie 13) 
2%, 462-477. 
)J Vgl. cc. 5 H. (EOMJA 1,2,3, C. 11. TURNER, 0 1930, lat.: 462-472, lat. u. gricch.: 
502-512). 
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kann; es 5011 ja nicht den Anschein gewinnen, als handelten wir mehr aus 
Prahlerei denn aus Mitleid und sch lügen, während wir leichtere Wunden 
zu heilen wünschen, schwere. Wenn man nämlich einen bedrängten 
Menschen, der mehr unter der Gewalttat und Machenschaft eines Mäch-
tigen, als unter der verdienten Strafe für ein Verbrechen leidet, befreit, so 
gewi nnt der gute Ruf, in dem man steht.").4 Ambrosius rät also den 
Klerikern zur Vorsicht, sie sollen nicht mit ihrem Einfluß großtun und die 
Rechtss icherheit in Frage stellen. Gleichwohl zählte es Ambrosius wie für 
seine Kleriker auch zu seinen persönlichen Pflichten als Bischof, für 
Verurteilte einzutreten. Auch wenn er ebensowenig wie Martin von Tours 
die Priszillianer vor der Todesstrafe retten konnte, so hat er doch in 
~ersc~iedenen. an~eren Fälle.n eine Begnadig';lng erreichen k~nnen.n Un.d 
10 Trler verwirklichte er semen Anspruch, Indem er den Bischöfen, die 
ganz im Gegensatz dazu den Kapitalprozeß selbst angestrengt hatten, die 
Gemeinschaft versagte. 
Erfolglos blieb Ambrosius auch in seinem Eintreten für Hyginus, den 
Bischof von Cordoba. Dieser war - so berichtet es Sulpicius Severus - als 
ers ter gegen die Priszillianer vorgangen, hatte dann aber die Gemeinschaft 
mit ihnen wieder aufgenommen.lI> Hyginus stand offenbar zwischen den 
Extremen: er war kein Priszillianer, aber er hatte auch nicht deren Gegner 
unterstützt und mußte nun trotz seines hohen Alters, wie Ambrosius 
betont, in die Verbannung gchenY Es ist unbekannt, wie gut sich die 
beiden Bischöfe kannten. Ambrosius schildert jedenfalls am Ende seines 
Briefes an Valentinian, wie er dem umstrittenen Hyginus einen Freund-
schaftsdienst erwies und dafür selbst aus der Stadt gewiesen wurde. Einige 
Jahre später schrieb er einige Worte über die Bedeutung von Freundschaft, 
die an sein Eintreten für H yginus erinnern: "Tut es nOt, laßt uns auch herbe 
Opfer um des Freundes willen ertragen! So manchmal erheischt die 
Unschuld des Freundes Feindseligkeiten, oft Grobheiten auf silrh zu 
nehmen, wenn man Widerstand oder Widerrede gegen Beschuldigungen 
)4 Ambr. off. 11 21,102 in der Ü~rs. J. E. NIEDERHUBERS (BKVI 32, Kel M 1917, 
181). Siehe aueh Ambr. off. 111 9,59: .Für das Leben des Menschen sind schwere Opfer 
wohl am Platz; selbst einer Gefahr dafür sich zu unterziehen, ist ehrenvoll." (ebd. 
232). 
U Vgl. etwa rau!. Med. vita Ambr. 31 (Vita di S. Ambrogio (: VSenNS I), 
M. PELLEGR1NO, Rom 1961,94.96). 
J6 Vgl. Sulp. Sev. ehron. 11 , 46,8. 47,3 (CSEl I, S. 100, Z. 6ff., 19 H.). 
l ' Vgl. H. CHADW1CK (wie Fußnote 4) 25,145. Nach CHADWICK haben Hyginus 
secl50rt;liche Gründe zu seiner konzi l ianll~n Haltung bewogen: die Zahl der Anhänger 
Priszilhan5 habe in der Provinz Baetica 50 zugenommen, daß ein hartes und abruptes 
Eingreifen den WrJ; zu einer Versöhnung unmöglich g~m.1cht h;jlt~. 
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und Anklagen wider den Freund betätigen soll. ( ... ) Im Unglück bewährt 
sich ja der Freund; im Glück scheinen alle Freunde zu sein."18 
Die Aufkündigung der kirchlichen Gemeinschaft gegenüber den 
Bischöfen am Hofe des Kaisers war nicht nur die Konsequenz aus ihrem 
Verhalten im Prozcß gegen die Priszilliancr, sondern war auch die Folge 
ihrer Gemeinschaft mit Magnus Maximus ,J9 Diesen hatte Ambrosius 
nämlich nach dem Zeugnis seines Biographen von der communio ausge-
schlossen, wei l er das Blut Gratians, .,seines Herrn und, was noch 
schwerwiegender ist, eines Unschu ldigen" vergossen hatte40 j und nach 
altkirchlichen Normen bedeutete die Aufrechtcrhahung der kirch lichen 
Gemeinschaft mit jenen, die von ihr ausgeschlossen waren, den eigenen 
Ausschluß}1 Jedenfa lls ist die Exkommunikation des Maximus nicht die 
Folge seines Urteils im Priszillianerprozeß}l Dies geht auch aus einem 
weiteren Brief des Ambrosius hervor}) 
In diesem Brief antwortet Ambrosius auf die Anfrage eines römischen 
Amtsträgers namens Studius, ob es einem Christen erlaubt sei, als Richter 
(iudex) Todesurtei le zu fällen.<H Zur Beantwortun~ dieser Frage kann 
Ambrosius auf seine eigenen Erfahrungen zurückbltcken, denn er selbst 
hatte ja, bevor er Bischof wurde, als Provinzstatthalter richterliche 
Funktionen wahrgcnommen.4S Offensichtlich fällt Ambrosius die Ant-
wort nicht Icicht.46 Er wägt wie bei dem genannten Problem der intercessio 
ab: auf der einen Seite sicht er die Notwendigkeit, die Gesetze (leges) des 
J8 Ambr. off. 111 22,130 (wie Fußnote 34, S. 265 f.). Zur Abfassungszeit von .,De 
officiisM vgJ. die Einleitung in der Textausgabe von M. T ESTARD: Lesdevoirs (= CU Fr), 
Bd. 1 (Eint. und Buch I) P 1984,44-49. 
39 Vgl. ep. 30,12 (eSEL 82,1, S. 214 f., Z. 141 H.). 
40 Paul. Med. vita Ambr. 19 (wie Fußnote 35, 76.78; Zitat: Z. 7). Vgl. GlRARDET, 
Trier (wie Fußnote 12) 605. 
il VgJ. etwa die Bestimmungen der Synode von Antiochien in den ce. 2.4 (Mansi 2, 
Sp. 1309 f.) und der Synode von Saragossa in c. 5 (Mansi 3, Sp. 635). 
i2 So auch K. M. GIRARDET, Trier (wie Fußnote 12) 605. 
il Ambr. ep. 50 (CSEL 82,2, M. ZELZER, 56-59) bzw. ep. 25 (PL 16, J. P. MIGNE, 
Sp. 1039- 1042). 
4i Zur Person des Studius vgl. A. H. M. JONES/J. R. MARTINDALE/J. MORRIS: The 
Prosopography of the Liter Roman Empire, Bd. I, C 197 1,859; O. SEECK: PRE IV A I, 
1931, Sp. 398, s. v. Studios I; sowie d ie Einleitung von M. ZELZER in: CSEl 82,2, 
S.XXX. 
4} Ambrosius war zum Zeitpunkt sei ner Bischofswahl Statthalter der Provi nzen 
Aemilia und liguria. Die wichtigste Funktion eines Provinzstanhalters war das Amt 
des Richters (iudex), vgJ. A. D EMANDT: Die Spätantike. Römische Geschichte von 
Diocletian bis Justinian 284-565 n. Chr. (= HAW 111 6), M 1989,250. Vgl. auch sein 
Selbstzeugnis in Ambr. pacn. 11 8,67.72 (CSEl 73, O. FALLER, S. 191 , Z. 13 H. u. 
S. 192 f., Z. 52-57). Dazu A. l ENOX-CONYNGHAM: The Judgemcnr of Ambrose the 
Bishop on Ambrose the Roman Governor, in: StPatr 17, 1982,62-65. 
46 Vgl. Ambr. ep. 50,1: .ego 'tIererer responsum referre- (CSEL 82,2, S. 56, 
z. 4f.). 
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Staates zu schützcnY So erinnert er Studius auch an die Worte des Paulus 
im 13. Kapitel des Römerbriefes, wo es zur staatlichen Gewalt heißt: .. nicht 
ohne Grund trägt sie das Schwert. Sie steht im Dienst Gottes und 
vollstreckt das Urteil an dem, der Böses tUt. " Auf der anderen Seite steht für 
Ambrosius die Orientierung christlichen Verhaltens an Barmherzigkeit 
und G nade (misericordia cl gralia).·a 
Dabei betrifft das Problem nichr nur den Richter selbst, sondern auch 
die chrisdiche Gemeinde: Wie soll sie sich gegenüber ihren Mitbrüdern 
verhalten, die Todesurteile aussprechen? Ambrosius weiß, daß es Christen 
gibt - all erdi ngs außerhalb der Kirche, wie er hinzufügt -, die Richter 
wegen der Verkündigung eines Todesurteils von der Sakramentsgemein-
schaft ausschließen}' Außerdem erinnert er daran, daß die Mehrzah l der 
betroffenen Richter sich aus eigenem Antrieb der Gemeinschaft enthalte.so 
Früher sei man allerdings nachsichtiger mit den Richtern gewesen, um 
Verbrechen durch Furcht vor der Todesstrafe vorzubeugen.~' Ambrosius 
orientiert sich in der Frage der Kommunionzulassung ausdrücklich an der 
Auwrität des Apostels Paulus und möchte Richtern, die Todesurteile 
verkünden, die communio nicht verweigern .~l Angewendet auf den Trierer 
Prozeß, in dem letzdich Magnus Maximus für die Todesurteile ve rant-
wortlich war, bedeutet dies, daß diese Urteile für Ambrosius keinen Grund 
darstellten, dem Kaiser die kirchliche Gemeinschaft zu verweigern. 
So ist also zunächs t klar, daß Ambrosius das Recht und d ie Pflicht des 
Staates zum Schutz der Gesetze nicht in Frage stellte. Doch ist für ihn damit 
das letzte Wort zum Problem des Studius noch nicht gesprochen, denn an 
diesen gewandt sch reibt er weiter: .. Du siehst also, was die Autorität [des 
Apostels Paulus in Röm 13] zugesteht und was die Barmherzigkeit 
anstreb t: ei ne Entschu ldigung wirst du haben, wenn du das Urteil sprichst, 
Lob, wenn du es nicht tust."') Nach Ambrosius ist es zwar erlaubt, wenn 
ein christlicher Richter Todesurteile ausspricht.; Anerkennung verdient 
jedoch, wer Barmherzigkeit übt und sich d ieser Urteile enthält. Darüber-
hinaus stellt er Studius das Verhalten nichtchristlicher Amuträger vor 
Augen, die sich in ihrer Mehrzahl rühmen könnten, die Aufgabe der 
Provinzverwahung zu beenden, ohne das Richtbeil mit Blut zu befiecken.S. 
.7 Zum Begriff des Geselzes bei Ambrosius vgJ. A. LENOX-CoNYNGHAM: Law in 
SI. Amhrose, in: StPalr 23, 1989, 149-152 . 
•• Vgl. Amhr. ep. 50,1 (eSEL 82.2, S. 56, Z. 5--9). 
~9 Vgl. Amhr. ep. 50,2 (eSEL 82.2, 5.56, Z. 11-14). 
,., Vgl. Amhr. ep. 50,2 (eSEL 82,1, S. 56, Z. 14). 
'1 Vgl. Amhr. ep. 50,9 (CSEl 82,1, S. 59, Z. 60 ff.). 
» Vgl. Ambr. ep. 50,2 (eSEL 82,2, S. 56, Z. 15 H.). 
}l Amhr. cp. 50,3 (CSEl 82,2, S. 56 f., Z. 18 ff.). 
$.j Vgl. Ambr. ep. 50,3 (eSEL 81,1, S. 57, Z. 24 H.). 
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"Wenn dies die Heiden tun, was soll en die Christen machen? - Bei all 
diesen Fragen höfe die Antwort des Erlösers!"55 
Ambrosius, verweist in letzter Instanz auf Jesus, der im Fall der 
Ehebrecher;n Goh 8, 3-11) mit einem ähnlichen Dilemma zwischen Gesetz 
und Gnade, zwischen Strafe und Vergebung konfrontiert worden war. 
Amhrosius arbeitet diese Alternative deutlich heraus: entweder spreche 
Jesus die Frau frei - dann hebe er das Gesetz auf, obwohl er gesagt hatte, 
nicht gekommen zu sein, das Gesetz aufzuheben, sondern um es zu erfüllen 
(Mt 5,17). Oder er verurtei le sie - und verstoße gegen das Ziel seiner 
Sendung, die Sünden aller Menschen zu vergeben.)6 Die Lösung Jesu ist 
bekannt. Ambrosius schreibt dazu: "Gleichsam als Erlösung verurteilt er 
nicht; gleichsam als Leben richtet er neu aus; gleichsam als Quelle wäscht er 
rein. "~, So könne Studius die Orientierung finden, die er suche: "Du hast 
ein Vorbild, dem du folgen sollst. Denn es ist für den Beschuldigten 
möglich, die Hoffnung zu haben, sein Leben neu auszurichten; wenn er 
ohne Taufe ist, Vergebung [der Sünden durch die Taufe] zu empfangen, 
wenn er getauft ist, Buße zu üben und seinen Leib Christus zu weihen. Wie 
zahlreich sind doch die Wege zum Heil!"SS 
Als Seelsorger kommt es Ambrosius darauf an, Barmherzigkeit 
gegenüber schuldig gewordenen Menschen zu üben und das heißt, ihnen 
die Chance zu Umkehr und Neuanfang zu eröffnen -eine Möglichkeit, die 
durch die Vollstreckung derTodesstrafe ausgeschlossen wäre. Sein Brief an 
Studius zeigt darüberhinaus Ambrosius' Verständn is auch für diejenigen, 
zu deren Pflichten der Schutz der Gesetze zählt; er möchte jene nicht 
verdammen, die als Richter Todesurteile aussprechen müssen, stellt ihnen 
aber Jesu Erbarmen als Vorb ild vor Augen. 
Kein Verständnjs hat Ambrosius jedoch für Bischöfe, die in einem 
Strafprozeß statt Milderung die Höchststrafe verlangen. Der Fall Priszil-
lians ist für ihn der traurige Anlaß, sich der Problematik von Schuld, Urteil 
und Gnade in einem seiner Briefe an Irenaeus erneut zuzuwenden.~9. Wie 
schon in seinem Schreiben an Studius sp ielt die Auslegung vonJoh 8, 3-1 1 
eine hervorragende Rolle60; dabei kommt Ambrosius diesmal ausdrücklich 
n Ambr. ep. 50,3 f. (eSEL 82,2, S. 57, Z. 26 H.). 
)6 Vgl. Ambr. cl'. 50,4 (eSE L 82,2, S. 57, Z. 28-32) i.V.m. ep. 68,11 (eSEL 82,2, 
S. 174, Z. 101- 104). 
57 Ambr. ep. 50,7 (eSEL 82,2, S. 58 f., Z. 52 H.). 
51 Ambr. ep. 50,8 (eSEL 82,2, S. 59, Z. 56-60). 
n Ambr. cl'. 68 (eSE L 82,2, 169-178) bzw. ep. 26 (Pl 16, J. P. MJGNf<:, 
Sp. 1042- 1046). 
6C Zu Beginn seines Schreibens knüpft Ambrosius ausdrücklich an einen früheren 
Srief an, dessen Fragestellung er nun ausführlicher beantworten wolle, vgl. Abs. I 
(eSEL 82,2, S. 169, Z. 3 H.). Dabei muß es sich allerdings nicht um ep. 50 handeln (so 
auch J.- R. PALANQUE: Deux correspondants deSaint Ambroise: Orontien ellrcnce, in: 
REl 11, 1933, 153- 163, hier: S. 162). Doch ist die Nähe zu diesem Brief 50 auffallend, 
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auf die Bischöfe zu sprechen: "Nun stellt sich das Problem vehementcrdar, 
nachdem Bischöfe damit begonnen haben, in öffentlichen Prozessen der 
schwersten Verbrechen Beschuldigte anzuklagen, wobei einige sogar zum 
Schwert und zur Todesstrafe drängten, andere Anklagen dieser Art und 
blutige Triumphe von Priestern billigten. Was sagen nämlich jene anderes 
als was die Juden sagten: daß der Verbrechen Beschuldigte nach den 
Gesetzen des Staates bestraft werden müssen und daß daher d iejenigen 
auch von Priestern in öffentlichen Prozessen anzuklagen sind, die sie für 
nach den Gesetzen zu bestrafen halten? Der Fall ist derselbe, indes kleiner 
ist die Zah l, das heißt: die Frage des Prozesses ist nicht verschieden, 
sondern verschieden ist die Binerkeit der Strafe; Christus duldete es nicht, 
daß eine Frau nach dem Gesell. bestraft wurde, jene halten die Zahl der 
Bestraften noch für zu gering. "61 
Ambrosius vergleicht hier wie im Brief an Studius den Priszillianer-
prozeß mit dem Fall der ;hcbrecherin nach Joh 8, 3-1 1.62 Zwischen dem 
Verhalten der jüdischen Ahesten und der Bischöfe im Prozeß gegen die 
Priszillianer sieht Ambrosius einen Unterschied nur in der Anzahl der zu 
Bestrafenden, prinzipiell ~.andelt es sich für ihn um die gleiche Sache. Und 
wie Jesus die jüdischen Attesten an das eigene Versagen erinnerte und 
keiner es wagte, den erSten Stein zu werfen, so fordert Ambrosius, .,wenn 
wir über die Sünden eines anderen urteilen, daß wir uns unserer eigenen 
Sünde erinnern sollen. '(6) Es ist jedoch nicht nur die eigene Sündhaftigkeit, 
die Ambrosius jedem zu bedenken gibt, der über anderer Vergehen urteilt. 
Darüber hinaus geht es ihm, wie schon in dem Brief an Studius deutlich 
wurde, um die correctio des Sünders, um eine neue Ausrichtung seines 
Lebens. Nicht der Sünder soll getroffen werden, sondern die Sünde. 
Dementsprechend heißt es am Ende des Briefes: .,Er [Christus] besserte die 
Angeklagte, der Schuld erteilte er nicht die Absolution. Es wird ja auch 
daß viele Forscher und H er;p.usgeber gegen das Zeugnis der Handschriften den Namen 
des Adresuten in ep. 68 ausuuschen und ebenfalls mit Studius angeben (etwa PL 16, 
869: ~SlUdius, vel Irenaeus"; ebd., 1042 D sogar. ~SlUdius Iren;p.eus"). Für M. ZEUER 
(Ambrosius yon Mailand und das Erbe der klassischen Tradition, in: WSt 100, 1987, 
201-226; DIES.: Einleirung, CSEL 82.2, S. XXXV) handdt es sich bei der Mehrz;p.hl der 
Printbriefe des Ambrosiu! um Kunstbriefe, deren Empfanger n;p.ch dem plinianischen 
Stilprinz.ip der variatio wechselten; die überliefenen Adresuten seien aber als Namen 
yon Widmungsempfangern beizubehalten. Zur Kritik ZEUERS vgl. H. SAVON: Saint 
Ambroise a-t-il imlte le reelleil de lettres de Pline leJeune?, in: REAug 41,1995,3-17. 
Zu Irenaeus als Adress;p.t des Briefes vgl. J.-P. MAZltRES: Les leures d'Ambroise de 
Milan a Irenaeus, in: Annales de l'Universitc de Toulouse- Le Mirail 26, 1979, 
10)- 114, 
61 Ambr. ep. 68,) (eSEL 82,2, S. 169f., Z. 13-24). 
~ Ein Vergleich mit dem Prozeß Jesu (so B. VOLLMANN, Priszillianus, wie 
Fußnote 12, 512) ist nicht zu erkennen. 
6J Ambr. spir. III 3,15 (CSEl 79, O. FALLER, S. 157, Z. 55 f.). Vgl. auch Ambr. 
p;p.en. 11 8,73-79 (CSEL 7), S, 193 H.). 
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durch einen härteren Spruch die Schuld verurteile, wenn ein jeder seine 
Schuld haßt und damit beginnt, in sich das Vergehen zu verurteilen. Und 
wenn cin Angeklagter getötet wird, wird die Person mehr als die Schuld 
bestraft, wo aber die Schuld abgelegt wird, ist die Absolution der Person 
die Strafe der Sünde. Was also bedeuten die Worte: ,Geh und sündige von 
jetzt an nicht mehr'? Es ist dies: Seitdem Christus dich erlöst hat, soll 
G nade dein Leben ncu ausrichten, da ei ne Strafe nicht bessern, sondern nur 
schlagen kann. "/>4 
Letztli ch ist es die Erlösung durch Christus, die einem schuldigen 
Menschen den Neuanfang ermöglicht. Dieser Neuanfang ist nach Ambro-
sius Goues Werk und die durch Gones Wirken eröffnete Möglichkeit des 
Menschen zur Bekehrung in Taufe und Buße.i! Aufgabe des Seelsorgers-
so wie Ambrosius sie versteht - ist es, diese Umkehr zu begleiten." Damit 
ist zugleich der tiefere Grund dafür ange~eben, warum Ambrosius das 
Verhalten der Bischöfe im Trierer Prozeß mißbilligte. Er tat es nicht, weil er 
die Priszillianer für unschuldig gehalten hätte, auch nicht aus dip loma-
tischen Gründen oder gar aus "ki rchlicher H errschsucht" , sondern weil er 
die Sünde ausgeräumt sehen wollte - nicht aber die Sünder. 
Ambrosius selbst versuchte, nach diesem G rundsatz zu handeln . So 
jedenfalls beschreibt Paulinus in seiner Biographie den Mailänder Bischof: 
"Er freute sich mit den Fröhlichen und weinte mit den Weinenden [Röm 
12, 15]; denn wann immer ihm einer seine Verfehlungen gebeichtet hatte, 
um Buße zu empfangen, so weinte er, wenn es auch jenen zum Weinen 
drängte: er glaubte nämlich, mit dem Gestrauchelten gefallen zu sein. 
Verbrechensfälle, die ihm gebeichtet wurden, vertraute er nur dem H errn 
allein an, bei dem er Fürsprache hielt, und hinterließ so den künftigen 
Priestern ein Vorbild: sie so lhen eher Fürsprecher bei Gott sein, als 
Ank läger bei den Menschen .... 1>J 
'" Ambr. ep. 68,20 (eSEL 82,2, S. 177 f., Z. 167- 174). 
6S Vgl. E. DASSMANN: Die Frömmigkeit des Kirchenv;tt~n Ambrosius von Mailand. 
Quellen und Entfaltung(: M BTh 29), Ms 1965, 121-134.268- 292; F. H . DUDDEN (w i~ 
Fußnot~ 8) 11 60s-636. 
" Vgl. R. GRYSON: L~ pretr~ selon Saint Ambroise, Lv 1968,275-290. 
li' rau!. Med. vita Ambr. 39 (wi~ Fußnot~ 35, S. 106.108; Z. 1-7). 
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ANDREAS HE[NZ 
Die Krankensalbung im spätantiken Gallien 
Das Zeugnis der Martinsschrif(Co des Sulpicius Severus (um 400) 
Vor 1600 Jahren starb Bischof Martin vo n TOUfS. 1997 wird deshalb 
vielerorts als Martinus-Gedenkjahr begangen. Bei den Histo rikern hat 
dieses Jubiläum vers tändlicherweise ncues Interesse an den Martinsschrif-
rcn des Sulpicius Scverus (t um 420)! geweckt; denn wir vermögen Martin 
nur mit den Augen seines ersten H agiographen zu sehenl , Ohne das 
Zeugnis des Sulpicius wüßten wir so gut wie nichts über den charismati-
schen Mönchsbischof, der im letzten Viertel des vierten Jahrhunderts 
(370171-397) an der Spitze ei ner innergallischen Ortskirche stand und, von 
vielen seiner Zeitgenossen als Gouesmann verehrt, schon zu Lebzeiten 
erstaunliche Zeichen gewirkt hat, von denen sein Biograph zu erzählen 
nicht müde wird. Bei ei ni gen wunderbaren Krankenheilungen Martins 
wird der Gebrauch von zuvor gesegnetem Krankenöl erwähnt. Was 
Sulpicius Severus über seinen Gebrauch schreibt, gewinnt in der gegen· 
wärtige n Situation, in der häufig gefragt wird, ob nicht auch Diakonen und 
in der KrankenpastOral tätigen Laien erlaubt werden so llte, die Kranken· 
salbung zu feiern, eine neue Aktuali tät. 
I. Martins erster Hagiograph und die Eigenart seiner Martinsschriften 
I. Biographisches 
Der Mann, der Martins Nachruhm begründet hat, Sulpicius Severus, war 
ein wohlhabender Aquitanier1• In Bordeaux hatte er die H ohe Schule der 
I Die maßgebliche Edition der Vita s. Martini und der Martin betreffenden drei 
Briefe mit umfassendem Kommentar besorgte J. FONTAINE, Sulpice 5evere: Vie de 
saint Martin. 3 Bde (Sources chretiennes 133-135), Paris 1967-1969; die kritische 
Ausgabe von C. HALM, Sulpicii Severi libri qu i supersunt (CSE L 1), Wien 1866 enthält 
außer der Vita (5. 109-137) und den drei Briefen {Ep. ad Eusebium, S. 138-14 1; Ep. ad 
Au reliumdiaconum,S. 142-145; Ep. Bassulae parenti, S. 146--151)auch die drei Dialoge 
(S. 152-216) und die Weltchronik, die in ihren le!Zlen zeitgenössischen Kapiteln einige 
zusätzliche Informatio nen über Martin enthält (c. 47-51: S. 100-105). Die Marins-
schriften übersetz.te ins Deutsche der Beuroner Mönch Pius BIHLMEYER OSB: Die 
Schriften des Sulpicius Severus über den hl. Martin, Bischof von Tours, in: Bibliothek 
der Kirchenväter, Bd. 20, Kempten-München 1914. 
1 Vgl. die Diskussion über den historischen Zeugniswert der Viu. bei J. FONTAINE 
(wie Anm. I) bes. ßd. 1, 171-210; C. STANCLlFFf., St. Martin and his Hagiogrilpher. 
H istory and Miracle in Sulpicius Severus, Oxford 1983; D. VON DER NAHMER, Art. 
Martin v. Tours: Lexikon des Mittelalters VI (München-Zürich 1993) 344 f. 
1 Vgl. J. A. FISCHER, Art. Sulpicius $cverus: LThK IX (Freiburg 1964) 1161 f. 
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römischen Rhetorik absolviert. Dort hatte er zu Füßen des Ausonius4 
gesessen, des bedeutendsten spätamiken Dichters Gall iens. der später am 
Kaiserhof in Trier unter Valentinian I. und Gratian eine stei le politische 
Karriere machen sollte. Sulpicius war als Advokat erfolgreich und 
angesehen. Seine wohlhabende Gattin stammte aus einer Konsul- und 
Statthalterfamilie. Nach ihrem frühen Tod begeisterte sich Sulpicius für die 
asketische Bewegung seiner Zeit. Paulinus von Nola (t 431)S, sein 
Studienfreund aus Bordeaux, der sich hatte taufen lassen und fortan zu den 
.. Ernstmachern des C hristentums" gehörte, bestärkte ihn darin. Die 
gleichen Ideale teilte die Schwiegermutter des Sulpicius, die reiche Bassula, 
die zeitweilig ihren Wohnsitz in Trier hatte, zumindest aber in der 
kaiserlichen Residenzstadt an der Mosel eine Zweitwohnung unterhielt6. 
In den Marrinsschriften tritt sie uns als eine große Verehrerin Marrins 
entgegen; über den Gonesmann in Tours kann sie von ihrem Schwieger-
sohn Sulpicius nicht genug erfahren. Dieser kannte Martin persönlich. In 
Marmoutier, der Asketen-Kolonie vor den Toren Tours, hatte er den 
Mönchsbischof aufgesucht und seine Gastfreundschaft erfahren7• In der 
Art eines geistlichen Vaters hatte Martin Sulpicius zugeredet und ihm zu 
einem Leben nach den .,evangelischen Räten" geraten entsprechend dem 
Vorbild des Paulinus, der alles verkauft und den Erlös den Armen gegeben 
haue, um ungehindert Jesus, dem Herrn, folgen zu könneni. Sulpicius 
suchte auf seine Weise mit Gleichgesinnten dieses asketische Ideal auf 
seinem aquitanischen Landgut Primuliacum' zu leben. 
• Ober Leben und u.ufbahn des Ausonius vgl. A. H. M.JONES,J. R. MARTINDALE, 
J. MORRIS, The Prosopography of the Later Roman Empire, Bd. I, Cambridge 1971, 
140 L; H. SILVAN, Ausonius of Bordeaux. Genesis of a Gallic ArislOcracy, London-
New York 1993; H. IIEINEN, Frühchristliches TrieT. Von den Anfängen bis zur 
Völkerw3nderung, Trier 1996. 17S-202. 
J Vgl. FONTAINE (wie Anm. I) Bd. 1,21-25; Bel. 3, 1056-1066; 1- BROCHET, La 
correspondance de saint Paulin de Nole et de Sulpice 5evere, Paris 1906; 1- T. 
LIENHARD, Art. Paulinus v. Nola: Lexikon des Mittelalters VI (München-Zürich 1993) 
18 16 (Lit.). 
• Vgl. SULPICIUSSEVERUS, Ep. 3; dazu FomAINE (wie Anm. I) Bd. 1,26-31; 35 f.; 
Bd. 3, 1266-1285. 
7 Vgl. SULPICIUS SEVERUS, Vita s. Martini, c. 15; dazu FomAINE (wie Anm. 1) 
Bd. 3, 1046-1077. 
• Vila s. Martini, c. 25,4: • ... ut Dominum juum /iberi . .. ft!queremur: praestan-
tissimumqjje nobispraesentium temporum in/uuris uiri Paulini . .. exemp/um ingerebat 
(sc. Martinus), qui summis oplbus abiectis Christum seCUlUS SO/Uf paene his tempon'bus 
euange/lt:a praecept(l conp/esset: j/lum nobis sequendum, ,/lum clamabat imitan-
dum .. . ... 
, Vgl. FONTAINE (wie Anm. 1) Bd. 1,30-46. 
272 
2. Das Genus literarium der Martinsschriftcn 
Tief beeindruckt von der Begegnung in Tours machte sich Sulpicius 
Scverus daran, durch seine Schriften Martins Ruhm zu verbreiten. Als erste 
entstand die Vita sancti Martini. Sie wurde noch vor Martins Tod (t 397) 
abgeschlossen und wahrscheinlich 396 veröffentlicht. Die Vüa ergänzte der 
Hagiograph nach Martins Heimgang durch drei Briefe, die weitere 
wunderbare Begebenheiten aus Martins Lehen, namentlich seine Errenung 
aus einem lebensbedrohlichen Brand, berichten. Der dritte, an Bassula in 
Trief gerichtete Brief schildert das Sterben des Heiligen und sein 
triumphales Begräbnis in TOUfS am 11. November 397. Schließlich hat 
unser Autor dem Martins-Bild dieses Doppelwerks noch größeren Glanz 
verleihen wollen durch eine in Dialogform verfaßte Schrift. Darin läßt 
Sulpicius ei ne um ihn versammelte Gruppe von Martinsverehrern, Kleriker 
und Asketen, im kleinen Freundeskreis Erinnerungen an Marin austau-
schen; hauptsächlich kreist das Gespräch um Martins erstaunliche Wun-
dertaten. Unverkennbar ist dabei die Absicht des Verfassers, seinen Helden 
noch größer erscheinen zu lassen als die größten Asketen in der 
ägyptischen Wüste, die damals in der ganzen christlichen Welt als die 
Avantgarde des Asketentums bewundert wurden. Die Dialogpartner sind 
sich ein ig: Martin übertraf als Asket und Wundertäter sogar den großen 
Antonius10• 
Sulpicius Sevcrus hat mit seiner .. Martins-Trilogie" keine Biographie 
im modernen Sinn einer voraussetzungs- und tendenzlosen Geschichts-
schreibung schaffen wollen. Er sch ildert sein verehrtes Vorbild engagiert 
und werbend als Mustergestalt eines asketischen und prophetischen 
Mannes Gottes (vir Dei)l!, der dank der ihn erfüllenden Gotteskrah 
(virtus) imstande ist, die widergöttlichen Mächte zu besiegen und Wun-
derzeichen zu vollbringen, ja sogar Tote zu crwecken. Mit diescr speziel len 
Aussageintention des Hagiographen hängt es zusammen, daß wir von ihm 
kaum Informationen über die reguläre Amtstätigkeit Martins als Bischof 
10 Vgl. bes. den I. Dialog: eSEL I, 152- 180 (ed. C. H ALM); deutsch: P. BIHLMEYER 
(wie Anm. 1) 70-102. Die beiden lateinischen Übersetzungen des griechischen 
Originals der Antonius-Vita waren zu der Zeit, als Martin seiner Asketenkolonie in 
M~rmoutier vorstand, in ande~en .Regione!"! GalJiens, namentli~.h in ~er Hau~tstadt 
Tner, schon verbreitet. In Tner Ist asketISches Lehen unter agypuschem Einfluß 
(Lektüre der Anlonius-Vita) schon in der Regierungszeit Gratians (375-383) anzu-
nehmen; vgl. H EINEN (wie Anm. 4) 217-228. Zur Rezeption der Vita Anlonii im 
Abendland vgl. M.-E. BRUNERT, Das Ideal der Wüstenaskese und seine Rezeption in 
GaUien bis zum Ende des 6. JahrhundertS, Münsler 1994, 17- 26; A. ANGENENDT, Das 
rruhminelalter, Sruttgart 1990,98 f. 
11 Vir Dei wird unter dem Einfluß der Martinsschriften dcs Sulpicius Severus 
geradezu zu cinem Leitbegriff der mittelaltcrlichen Ilagiographic; vgl. ANGENENDT 
(wic Anm. 10) 98 f. 
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erhalten. Auch an Manins liturgischem Dienst zeigr sich Sulpicius Severus 
ausgesprochen desinteressiert. Als liturgiehislorische Quelle sind seine 
Schriften deshalb von einer entmutigenden Unergiebigkeit. Wir erfahren 
nicht, wie Martin getauft12 und am Altar seiner Bischofskirche Eucharistie 
gefeiert hal D • Auch das gottesdienstliche Leben seiner etwa 80 Schüler in 
Marmoutier läßt sich nicht einmal in Umrissen erkennen. Es gibt nur einen 
Bereich, in dem das anders ist: der Umgang mit dem Krankenöl. 
Der hohe Stellenwert der entsprechenden Hinweise springt sofort ins 
Auge, wenn man bedenkt. daß Martins Hagiograph im Abendland der 
erste Gewährsmann für den Gebrauch des Krankenöls überhaupt iSt!4. 
Einschlägig ist der Bericht einer Krankenheilung im 16. Kapitel der Vita 
und zwei unmittelbar aufeinanderfolgende Erzäh lu ngen am Anfang des 
dritten Dialogs. Da die Niederschrift der Vita noch zu Martins Lebzeiten 
erfolgte, erreichen wir über sie die Praxis des ausgehenden vierten 
Jahrhunderts. Was wir aus dieser Zeit über die Aufbewahrung und den 
Umgang mit dem Krankenöl in Gallien erfahren, ist nicht nur von 
liturgiehislorischelll Interesse. Die von Sulpicius geschilderte Praxis wirft 
auch neues Licht auf die in der Gegenwart vicldiskutierte Frage, ob die 
Krankensalbung tatsächlich Bischöfen und Priestern vorbehalten bleiben 
muß. 
Es empfiehlt sich, zunächst die einschlägigen Texte vorzuStellen (11.). In 
einem weiteren Schritt werden diese dann zu analysieren und zu kommen-
U Nur zwei Personen werden in den Maninsschriftcn als von Bischof Martin selbst 
Getauftc erwälmt: Victor, ein verläßlicher Bote, der u. a. Briefe zwischen PaulinU$ von 
Nola und Sulpicius Severus überbrachte, warein .. Taufsohn" Manins (in rtgenerallOnt 
progenies}; in Vienne, wo Paulinus von Nola Manin begegnet war (386?), hatte dieser 
eine gewisse Foedula getauft, deren Grabinschrift diese Tatsache eigens erwähnt: 
.. Frndula quae mundum domino muerante relUjuit / ... MartinI quondam prouru sub 
dtxtera Ilntalcrllnma deposuit fante renata Del. .. ·; vgl. FOl'ITAINE (wie Anm. 1) 
Bd. 1,20.47; Bd. 2, 796, 880. 
I) Man;ns liturgischer Dienst am Ahar wird Icdiglich an zwei Stellen der Man;ns-
schriften eher beiläufig erwähnt, und zwar nur deshalb, weil einzelne Personen dabei 
Wunderbares bemerkt hatten: einmal stieg ein Feuerball mit einem kometartigen 
Schweif vom Haupt Manins auf, während er die Eucharistie feierte; ein anderes Mal 
wollte jemand gesehen haben, wie Martins Hand, während er d;u: Opfer darbr.acnte 
(Martmi . .. samficium offtrentu), wie von kostbaren Perlen ganz bedeckt war, vgl. 
Dialogus 11, 2; Dialogus 111, 10: CSEl I, 181 L; 208; BIHLMEYER (wie Anm. I) 105. 
136. 
14 Vg1. FONTi\INE (wie Anm. I) Bd. 2, 828: .. Ceue technique de guerison par 
administration d'huile benite apparait sans doute dans notre texte pour la premi~re fois 
en Occident.~ In der Liturglcwissenschaft sind die diesbezüglichen Hinweise im 
Schrifttum des Sulpicius Scverus bisher übersehen oder zu wenig ~achtet worden; 
unerwähnt läßt sie z. B. R. KACZYNSKI, Feier der Krankensalbung, in: H. B. MEYER 
u. a. (Hg.), Gonesdien5t der Kirchc. llandbuch der Liturgiewiuenschaft. Teil 7,2, 
Regeßsburg 1992,241-343, hier 268-273. 
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tieren sein (111.). Der SchlußteiJ (IV.) wird den erhobenen jirurgiehiswri-
sehen Befund in Beziehung setzen zur heutigen paStoralen Situation. 
11. Die Texte 
I. Die H eilung eines gelähmten Mädchens in Trier 
(Vita s. Martini c. 16)n 
Der Bericht beginnt mit einem Hinweis auf das Charisma der Kranken-
heilung, über das Martin in auffallendem Ausmaß verfügte. Nach Sulpicius 
war diese Gnadengabe in ihm so wirkmächtig, daß kaum ein Kranker den 
Gonesmann ungeheilt verließ. Um diese Martin zur Verfügung stehende 
H eilkraft an einem Beispiel zu illustrieren, erzählt sein Hagiograph jene 
Begebenheit, deren Augenzeuge er zwa r nicht selbst war, d ie ihm aber 
glaubhaft vo n Augenzeugen berichtet worden war. Ort des Ereignisses war 
Trier (Treueris). Bei der Kranken, an der sich Martins Heilkraft erweisen 
sollte, handelte es sich um ein Mädchen, das völlig gelähmt darniederlag. 
Die in Trauer das Krankenbett umstehenden Angehörigen erwarteten 
seinen stü ndlich bevorstehenden Tod. 
Da heißt es plötzlich, Bischof Martin sei in die Stadt gekommen. Der 
Vater des Mädchens läuft auf der Stelle ganz außer Atem zu ihm, um für 
seine Tochter zu bitten. Martin befindet sich in einer Kirche. Zu denken ist 
konkret an die Trierer Bischofskirche 16, wo gerade ein Gottesdienst 
stanfand. Doch ungeachtet der Anwesenheit mehrerer Bischöfe und einer 
großen Volksmenge umfaßt der alte Mann laut weinend Martins Knie und 
Aeht ihn an, zu seiner sterbenskranken Tochter zu kommen und sie zu 
segnen, damit ihr die Gesundheit wiedergegeben werde. Da auch die 
Mitbischöfe den widerstrebenden Martin bedrängenl7, der Sine zu 
15 FONTAINE (wie Anm. 1) Bd. 1,286-289 (Texi und französischc Übcrsetzung), 
Bd. 2, 808-832 (Kommcmar); eSEL I, 125 L; BIHLMEYER (wic Anm. 1) 38 f. 
16 Daran hai FONTAINE (wie Anm. 1, S. 819) keinen Zweifcl. Manin befand sich in 
einer der Basiliken des imposamen Kirchenkomplexes im Bereich von Dom und 
Liebfrauen als dessen leizIer Teil der "Quadralbau" unter Kaiser Gralian (t 383) 
vollendei worden war, vgl. W. WEBER, Die Anfänge des Trierer Domes: TThZ 98 
(1989) 147-155, DERS., Der "Quadralbau des Trierer Domcs und sein polygonaler 
Einbau u -eine "Herrenmemoria"?, in: E. ARETZ u. a.{Hg.), Der Heilige Rock zu Trier, 
Trier 1995.9 15-940. Der Aufenthall Martins in Trier wird in das Jahr 385/386 dalien; 
vg1. HEINEN. Frühchristliches Trier (wie Anm. 4) 208-216; FONTAINE (wie Anm. 1, 
S. 815) ß:eht von zwei im Zusammenhang mit dem PriszilIianer-Prozeß sIchenden 
Trier-Relsen Manins aus. Der erste Aufenthalt wäre demnach Ende 385 oder Anfang 
386 anzuselzen, der zweite im Herbst 386. Das Ereignis der Heilung des gelähmlen 
Mädchens weist Fonlaine dem ersten Trier-Aufenthalt zu. 
17 Das anfängliche Sich-Versagen des Thaumaturgen ~ehörl zwar zu den gängigen 
Stücken im Tugendkalalog eines GOllcsmannes, dürfle hIer aber auch deshalb erwähnt 
sein, weil einem möglichen rechtlichen Einwand zu begegnen war: der Bischof von 
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entsprechen, geht dieser schließlich zum Haus der Kranken. Er greift 
zunächst zu der ihm in solchen Fällen vertrauten Waffe des GebetS. 
Hingestreckt auf den Fußboden betet er. Dann läßt er sich Öl geben (dari 
sibi oleum postulat). Nachdem er es gesegnet hat (quod cum benedixissel), 
gießt er das heilige Öl (sanctus liquor) dem Mädchen in den Mund, worauf 
dieses sofort sp rechen kann. Anschließend berührt er nacheinander die 
einzelnen Körperteil e der Kranken, in die sogleich das Leben zurückkehrt, 
bis das Mädchen schließl ich fest auf den Füßen steht (pau /atim singula 
contaetu eius coeperunt membra uiuescere). 
2. Die Heilung des stummen Mädchens in Chartres (Dial. 111, 2)11 
Die Begebenheit wird im Kreis der Martinsfreunde berichtet von einem 
Mönch namens Gallus. Er war ein gebildeter Galloromane, der sich nach 
seinen Studien Martin von Tours angeschlossen hatte. Nach dessen Tod 
lebte er bei Sulpicius Severus. Der Erzähler der Geschichte hatte das 
berichtete Ereignis nicht selbst miterlebt. Doch befand sich unter seinen 
Zuhörern ein Priester namens Evagrius. Dieser war Augenzeuge gewesen 
und so imstande, die Wahrheit des von Gallus Erzählten zu bestätigen. 
Ort des Geschehens ist C hartres. Wir sehen den Bischof von Tours in 
Begleitung zweier Bischofskollegen. Der eine ist der Ortsbischof Valemi-
nus, der zweite ist Bischof Victricius von Rouen, wie Martin ein ehemaliger 
Soldat. Der Gruppe nähert sich ein Vater mit seiner zwölf jährigen Tochter, 
die von Geburt an stumm war (ab ucero mUlua). Er hält sie Martin entgegen 
und fleht ihn an, aufgrund seiner Verdienste die Zunge des Mädchens zu 
Tours befand sich in Trier außerhalb seines ZUSländigkeiubereichs; in einer fremden 
Diözese haue ein auswärtiser Bischof die Erstzuständigkeil des OrtSbischofs zu 
achlen, bevor er Amtstätigkeilen voll1.og. Die Beslimmung von Kanon 17 des Konzils 
von Arles (314), an dem auch Bischof Agritius von Trier teilgenommen hute, gebot, 
.daß kein Bischof sich bei einem anderen Bischof einmische". Dies bezog sich gewiß 
nichl nur auf die in diesem Zusammenhang unminelbar anvisiene Frage der 
Rekonzilialion von zeitweilig aus der kirchlichen Gemeinschaft Ausgeschlossenen. 
Text der Konzilsbeschlüsse bei C. MUNIER, Concilia Galliae. Turnhoul 1963,9-13; 
deuuche Übersetzung bei HEINEN, Frühchristliches Trier(wie Anm. 4) 67-74, hier7J. 
Da wir uns unter den Martin zuredenden Bischöfen auch den T rierer Ortsbischof 
vorzustellen haben, konnle sich der Gaslbischof aus Tours befugt fühlen, den 
erbetenen S~lsorgsdienst außerhalb seiner Diözese zu leislen. Auch bei dem aus 
Charlres berichtelen Heilungswunder(Dial. 111,2) wird Martin erslliitig, nachdem ihn 
der anwesende Ortsbischof Valeminus selbsl ersucht haue, der Binc des hilfesuchen-
den Vaters zu entsprechen. Das schließt nicht aus, daß für das Zögern Manins auch 
noch andere Gründe maßgebend waren, auf die FONT .... tNE hinweisl; vgl. FONTA INE 
(wie Anm. 1) Bd. 2, 82 1-824; zu den Gemeinsamkeiten und Unterschieden der heiden 
Heilungsberichle (Trier und Ch:mres) vgl. FONT .... INE, ebd. 83~832. I' CSEl I, 199 f.; BIHLMEYER (wie Anm. 1) 126 f.; vg1. FONTAINE (wie Anm. 1) 
830-832. 
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lösen. Martin schiebt seine bischöflichen Amtsbrüder vor, die wegen ihrer 
größeren H eil igkeit dazu eher imstande seien. Doch als diese den bittenden 
Vater unterstützen, verweigert Martin sich nicht länger. Die ihn umrin· 
gende Volksmenge wird aufgefordert, sich zu entfernen. Zurückbleiben 
nur die beiden Bischöfe und der Vater des stummen Mädchens, während 
Martin nach seiner Art auf dem Boden ausgestreckt betet (in orationem suo 
illi more prosternitur). Daraufhin segnet er etwas Öl, nachdem er zuvor 
darüber den Exorzismus gesproche:!1 hat (pusil/um oie; eum exorcismi 
praefatione benedicit). Das geweihte 01 (sanctifieatus liquor) gießt er in den 
Mund des Mädchens, wobei er dessen Zunge mit den Fingern festhält . Die 
H eilkraft tut ihre Wirkung. Martin fragt das Mädchen nach dem Namen 
seines Vaters. Das Kind spricht als erstes Wort dessen Namen aus, worüber 
der Vater außer sich vor Freude ist. 
3. Das im H aus aufbewahrte geweihte Krankenöl (Dia/. 111,3)1' 
Der erzähl ende Maninsschüler Gallus nennt als Gewährsmann der 
folgenden Gesch ichte einen ihm bekannten Priester namens Arpagius. 
Dieser Augenzeuge hatte ih m den Vorfall berichtet. On des Geschehens 
war Tours, näherhin ein Annex raum der dortigen Kathedrale oder die Zelle 
Martins in Marmoutier einerseits und der Stadtpalast des Comes Avitianus 
andererseits. Dieser Comes begegnet mehrfach in den Maninsschriften des 
Sulpiciusj er wird als äußerst grausam geschildert. Auf der Schwelle seines 
Palatiums in Tours hatte Bischof Manin einmal eine Nacht d urchwacht, 
um den Tyrann zur Rücknahme eines Todesurteils gegen Gefangene zu 
bewegen, mit Erfolg20• 
Die Gattin dieses hohen römischen Beamten läßt durch einen H aus· 
sklaven (puer) Öl, das im Fall einer vorfa llenden Krankheit verwendet 
werd en soll, zu Bischof Manin schicken. Dieser soll es, wie üblich, segnen 
(oleum, quod ad diuersas morboTUm eausas neeessarium, sieut est eonsue-
tudo, benedieeret). Das Öl befand sich in einer gläsernen Ampulle. Das 
flaschenförmige, in ei nem schlanken Hals aus laufende Gefäß war nicht bis 
zum Rand gefü llt, da man normalerweise etwas Platz läßt, um einen 
Verschluß einführen zu können. Der Diener bringt also diese mit Ö l 
gefü llte, offene Ampu lle zum Bischof. Sobald dieser das Ö l gesegnet hat. 
werden die Anwesenden Zeugen einer wunderbaren Ö lvermehrun g. 
(nfolge der Segnung durch Martin steigt das Ö l in der Flasche und fließt 
über (sub Martini benedietione creuisse) und hört auch auf dem H eimweg 
nicht auf zu strömen, bis der Sklave das Gefäß seiner H errin ausgehändigt 
hat. Die randvolle und deshalb mit einem Pfropfen nich t zu verschließende 
'9 eSEL 1,200 f.; BIHLMEYER (wie Anm. I) 127 f. 
10 Vgl. Dia\. 111,4. 
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Ampulle stellt die Hausmutter (materfami/ias) auf ein etwas höher 
gelegenes Fenstersims und bedeckt sie mit einem Leinentüchlein (/inteum 
superpositum). Der Haussklave (puer fami/iarls), der nicht weiß, daß das 
Leinentuch das Gefäß mit dem heiligen Ö l verhü llt, zieht das Tuch 
herunter und mit ihm das Ölgefäß. Die Zeugen des Mißgeschicks sehen mir 
Entsetzen, wie di e Ampulle auf dem harten Marmorfußboden aufschlägt; 
sie befürchten nämlich, daß mit dem zerfl ießenden Öl auch der Segen 
Gottes verlorengeht. Doch das Glas zerbricht nicht (incolumis est reperta); 
man hätte glauben können, es sei auf daun~nweiche Federn gefa llen. Der 
Erzä hler deutet die Unversehrtheit des Ölgefäßes als Zeichen für die 
"vinus" Martins, dessen Segen fortdauen (cuius benediaio perire non 
pOluil). 
111. Kommentar 
I. Die Aussageabsicht des Hagiographen 
Wenn Sulpicius Severus diese Überlieferungen, in denen das zur Verwen-
dung in Krankheitsfä llen gedachte hei lige Ö l eine Rolle spielt, in seine 
Martinsschriften aufgenommen hat, so gewiß nicht, um uns über den 
damals üblichen Umgang mit dem Kran kenöl zu unterrichten. Seine 
Absicht ist auch hier, Manin zu rühmen. Die erzählten Begebenheiten 
soll en ihn als den von göttlicher Kraft (vinus) erfüllten großen Heiler und 
Wundertäter erweisen. Daß Bischof Martin bei den von ihm in Trier und 
Chartres vollbrach ten Heilungen heiliges Ö l verwendet hat, erwähnt 
Sulpicius gleichsam nur nebenbei. Seine Aufmerksamkeit gilt nicht dem 
Krankenöl und der Art seiner Verwendung, sondern der Manifestation der 
göttlichen Kraft, die dem " Diener Gottes" (seruus Dei)21 in reichem Maß 
zur Vcrfüg~!1g steht und di e er auf andere überströmen lassen kann. Daß 
bei diesem Uberströmen der heil enden Gotteskraft das geweihte Öl eine 
mittlerische Funktion hat, ist für den Hagiographen lediglich ein eher 
zufä lliger Begleitumstand der Sakraltherapie Martins , Aber gerade die 
Absichtslosigkeit. mit der Sulpicius den Gebrauch von Krankenöl bei den 
in Trier und Chartres vollbrachten Heilungswundern erwähnt, macht sein 
diesbezügliches Zeugnis glaubhaft und wertvolL Auch das in Tours 
lokalisierte wu~derbare Vorkommnis der heil gebliebenen Ampulle mit 
dem heiligen 01 dient der Illustration von Martins Segenskraft. Die 
ßeiläufigkeit. mit der in diesem Zusammenhang die häusl iche Aufbewah-
11 Vgl. etwa als Benennung Martins in: Vita s. Manini c. J, 1 .Hlr Deop/enus"; c. 16,6 
• Dei seruHI"; c. 17, 7 • beatus uir"; vom ersten Satz der Vita an wird der noch lebende 
Manin immer wieder als .unctul" bezeichnet; vgl. etwa c. 1,7. 
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rung des Krankenöls geschildert wird, spricht für die Zuverlässigkeit der 
entsprechenden Informationen. 
2. Bereitung und Aufbewah rung des Krankenöls 
Bei dem in den referierten Texten erwähnten Öl ist an Olivenöl zu denken. 
In einem römischen H aushalt, vo r allem in den wohlhabenden Familien, 
stand solches auch außerhalb des Minclmeerraumes zur Vcrf~gung. Ln 
T rief läßt sich Martin, nach seinem Gebet im Krankenzimmer, 01 geben, 
was offenbar selbstverständlich in einem Privathaus vorhanden war. Auch 
in Chartres ist das von Bischof Martin gewünschte Öl ohne Umstände 
rasch aus einem der uml iegenden Häuser zu beschaffen. In diesen heiden 
Fällen genügte eine kleine Menge, da nur so viel Ö l zu segnen war, wie 
ansch ließend im konkreten Krankheitsfall gebraucht wurde. 
Neben der hier bezeugten Prax is, das Krankenöl unminclbar vor 
Gebrauch zu bereiten, gab es auch den Brauch, durch den Bischof Öl auf 
Vorrat segnen zu lassen, um es im KrankheitsfaU daheim zur Hand zu 
haben. Nic hts deutet darauf hin, daß die Frau des Comes Avitianus etwas 
Ungewöhnliches tat, als sie durch einen ihrer Diener Öl zum Bischof 
bringen ließ, damit dieser es du rch seinen Segen zum Krankenöl machte22• 
Auch die häusliche Aufbewahrung des heiligen Öls wird als normaler, 
all gemein bekannter Brauch vo rausgesetzt. Wie diese vornehme Dame 
werden auch andere christliche ~ausfrauen ihrer Zeit dafür gesorgt haben, 
daß in ihrer Familie das heilige Öl vorhanden war. Aufbewahrt wurde es in 
der Regel in einer gläsernen Ampulle. Ein solches Ölgefäß dürfte in 
Material und Gestalt jenen Fläschchen und vasenartigen Standgläsern 
geähnelt haben, in denen man Kosmetika, Duftäle und Parfums aufzube-
wahren pflegte. In einem christ1iche~ Haus gab es keinen bestimmten Platz 
für die Aufbewa hrung des he il igen O ls. Doch zeigt das Beispiel der Gattin 
des Avitianus, daß man darauf geachtet hat, das Krankenöl sicher 
aufzubewahren. Der von ihr gewählte Platz ist eine höher gelegene 
Fens tern ischeu. Daß das Ö lgcfäß von ihr mit einem Leinentüchlein, einem 
22 Vgl. Dia\. 111,3; s. oben Anm. 19. 
II Vgl. ebd.: "Uas uitreum cum oleo, quod Mart;nus benedixerat, in feneslra 
paululum editiore deposuit: pucr fami/iari! incaulior /inteum superpositum, ampu/larn 
ibi esse ignorans, adlraxit. uas super romlratum marmore pauimemum aecidit.· 
H insichtl ich der Aufbewahrung des gesegneten Öls wird man ähnlich verfahren sein 
wie bei der häuslichen Aufbewahrung des eucharistischen Brotes, die um diese Zeit im 
lateinischen Westen noch H ieronymus und Augustinus als unbeanstandeten Brauch 
voraussetzen. Die Aufbewahrunl7 geschah in einem kleinen, verschließbaren Kästchen, 
einerarca oderarcula, oder auch In einem einfachen Leincmüchlein. Einen bestimmten 
Aufbewahrungson gab es nicht; vgl. O. NUSSBAUM, Die Aufbewahrung der Eucha-
ristie, Bonn 1979,266-278. Was NUSSBAUM über die Aufbewahrung des eucharisti· 
sehen Sakraments in christlichen Privathäusern der Spätantike sagt, dürfte auch für die 
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.. Velum", bedeckt wird, hat wohl nicht bloß praktische Gründe, sondern 
darf auch als Ausdruck der Ehrfurcht gedeutet werden. 
Die Antike kannte und schätzte die thcnpeutische Wirkung des 
Olivenöls. Doch bei dem in den geschilderten Fällen vorkommenden Ö l 
handelt es sich um Olivenöl, das eigens durch eine Segnung für einen 
heilenden Gebrauch bereitet worden ist. Das Ö l zu segnen, ist Aufgabe des 
ßischofs24 , Sein Gebet macht es zu einer "geheiligten" (sanctificatus) oder 
,.heiligen Flüssigkeit" (sanctus liquor). Uber die natürliche Heilkraft 
hinaus birgt das geweihte Öl göttliche Heilkraft in sich. Sie ist in ihm 
gleichsam gespeichert. Geht das Ö l verloren, ist auch der Segen dahin. Die 
durch die Benedictio bewirkte qualitative Veränderung des Öls, das ihm 
mitgeteilte .. Mehr". demonstriert augenfällig die Erzählung von d~r 
wunderbaren Vermehrung des gesegneten Öls: die Fülle des in das Öl 
überströmenden Segens läßt dieses "wachsen" und überfließen15• 
Die göttliche H ei lkraft des Öls wird - diese Auffassung teilt Sulpicius 
mit seinen Zeügenossen - vergrößert, wenn nicht irgendein Bischof, 
sondern ein Gouesmann das 01 segnet und gegebenenfalls auch selbst 
app li ziert. Er kann von der sein Inneres erfüllenden virtus reicher mitteilen, 
vor allem, wenn er sie durch vorausgehendes intensives Gebet neu geweckt 
und gestärkt hat. Zwar läßt Sulpicius keinen Zweifel daran, daß es Gones 
Kraft ist, die sich infolge der Segnung dem Ö l mitteilt und durch das 
gesegnete Öl an denjenigen wirksam wird, die es gläubig gebrauchen. Aber 
die gött liche Heilkraft strömt in größerer Fülle, wenn ein durch Heiligkeit 
Aufbewahrung des Krankenöls gelten (ebd. 278): Man darf vermuten, daß man .. das 
Gefäß mit der eucharistischen Speise gelegentlich in eine einfache Nische oder auf eine 
Konsole stellte, den Lararien in den heidnischen Häusern vergleichbu-. 
2~ Die von Sulpicius berichtete Bereitung von Krankenöl für den häuslichen 
Gebrauch und die Segnung des Ö ls, das Manin selbst bei den Heilungswundern in 
Trier und Chartres verwendet, geschieht durch den Bischof Manin. Obwohl Sulpicius 
Wunderheilungen aus der Zeit vor Manins Episkopat zu berichten weiß. ja sogar der 
Ansicht ist. die Goucskn.ft habe ihm in der Zeit vor seiner Bischofsweihe reicher zur 
Verfügung gestanden (vorher erweckte er zwei Tore. danach nur einen: Dia!. 11 •• ). 
bleibt die Segnung des Krankenöls der bischöflichen Zeit zugeordnet. Dabei ist der 
Hagiograph freilich der Auffassung, daß das von einem eharism;atischen Bischof 
gesegnete 01 wirkmächtiger ist als das von einem gewöhnlichen Bischof bereitete. Ein 
Bischof wie Manin konnte die vmU5 DeI. die ihn erfüllte, durch seinen Segen reicher 
überströmen lassen. 
n Vgl. Dia!. 111, 3. Diese Vorstellung einer durch dieSegenshandlung mit Gnadeund 
göttlicher Kraft gleichsam aufgeladenen Materie ist charakteristisch für das sich hier 
schon deudich abzeichnende met;abolische SakramentenveUländnis des Frühmiuel-
alters. Durch das exon.iSlische und konsekratorische Gebet des Bischofs wird das Ö l 
zum Träger göulicher Gnade und Ileilkraft. Das Sakramenl iSt die konsekriene 
Malerie (Wasser, Öl, Brot. Wein); vgl. dazu A. ANGENENDT, Religiosiläl und Theolo-
gi~. Ein spannungsreiches Verhältnis im Miudalter. ALW 20121 (1978/79) 28-55, 
bes. 4J f. 
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sich auszeichnender Bischof das Krankenöl bereitet und damit an Kranken 
handelt; das opus operanris erhöht die Effizienz des opus operatum26• 
3. Das Gebet über das 0 1 
Die von Bischof Manin gebrauchten Segenswone erfahren wir nicht. Ein 
Gebet zur Bereitung von Krankenöl ist erstmals faßbar in der Tradicio 
Apostolica (= TrA), einer Kirchenordnung aus dem Anfang des dritten 
Jahrhundens21• Sie bietet, von einer Rubrik eingeleitet, den Mustertext 
eines Segensgebets über das Öl, und zwar im Anschluß an den Text des 
Eucharistischen Hochgebets. Von jeher war das Ende des Eucharistischen 
Hochgebets, ul1mütelbar vor der Schlußdoxologie, eine bevorzugte Ein-
schubstelle für die Segnung von NaturalienZ8• Die römische Liturgie sah die 
Weihe des Krankenöls bis zur jüngsten Liturgiereform grundsätzlich an 
dieser Stelle in der Chrisammesse des Gründonnerstags vor; dieser Ansatz 
bleibt auch nach dem Zweiten Vaticanum möglich29• Die TrA dürfte also 
davon ausgehen, daß der Bischof am Ende des Eucharistischen Hochgebets 
spezielle "Danksagungen" spricht, falls einzelne Gläubige etwa Öl, Käse 
oder Oliven)(l zur Segnung in den Gottesdienst mitgebracht haben. Das 
erste in der Reihe dieser Segensgebete ist die über das Öl zu sprechende 
Formel. Die vorangestellte Rubrik bemerkt, daß der Bischof nicht an den 
angebotenen Text gebunden ist, sondern auch nach eigenem Vermögen 
I?ank sagen kann. Das Ölweihegebet der TrA lautet in sinngemäßer 
Übersetzungli: "Gott, du heiligst dieses Öl und gibst Heiligkeit denen, die 
es empfangen und damit gesa lbt werden, der du mit Öl Könige, Priester 
K Zur Frage des verdienstvollen Sakramentenspenders in der miuelalterlichen 
Religiosi tät vgl. A. ANGENENDT, Religiosität und Theologie (wie Anm. 25) 10 f. Die 
Anschauung von der durch die Heiligkeit des S~nders gcsteigerten Wirkmichtigkeit 
uines Heilsd iensle5 an Kranken wird in der Hellungsgeschichle aus Chanre$ deutlich 
ins Wort gebracht; vgl. Dia!. 111. 3: Sulpicius läßt Manin übt."r die bt."iden ihn 
begleitenden Bischöfe Yalentinus und Vielricius sagen, ihnen .. als den heiligeren sd 
nichts unmöglich" (,/lis quasi sanctioribus nihil impossibile). 
17 Vgl. TrA c; 5; B. BQTfE (Hg.), La Tradition apostolique ~e Saint Hip,,?l)'te. Essa~ 
de reconstrucuon (LQF 39), Münster JI989, 18; vgl. dIe Kommenuerung Ixl 
KACZYNSKI, Krankensalbung (wie Anm. 11) 260 r. 
n Vgl. J. A. JUNGMANN, Missarum Sollemnia. 2 Bde, Wien )1962, hier 11 
323- 328. 
19 Vgl. P. MAlER, Die Feier dt."r Missa chrismatis. Die Reform der Ölweihen de$ 
Po ntificale Rom3num vor dem Hintergrund der Ritusgeschichte (Studit."n zur 
Pastoralliturgie 7), Regensburg 1990, 10 f.; 61 f.; 91 f. ; 128; 115 L; 155 f.; 204 f. 
)0 Für diese Naturalien hält die TrA (c. 5 und 6) Mustenexte für das Segensgebet 
bereit; vgl. BOTn~, La Tradition apostolique (wie Anrn. 27) 18. 
II Eine deutsche Obt."rsetzung auch bt."i KACZYNSKI, Krankensalbung(wie Anm. 14) 
260; vßI. ft."rner W. GEERLINGS (H g.), TrA. Apostolische Obt."rlieferung (Fontcs 
Chnsuani I), Freiburg U. a. 199 1,229. 
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und Propheten gesalbt hast. Es möge denen Stärkung (conJortationem) 
gewähren, die es kosten (gustantibus). und Gesundheit (sanitatem) .denen, 
die es gebrauchen (utentibus}." Hinsichtlich der Verwendung des Öls läßt 
der Text des Segensgebets erkennen, daß die Gläubigen das vom Bischof 
benedizierte Öl mit nach Hause nahmen. Man hat in Krankheit davon 
getrunken oder sich seiner auf andere Art (durch Salbung der kranken oder 
schmerzenden Körperteile?) bediene. Dies geschah in therapeutischer 
Absicht. Die erbetenen Wirkungen sind Heiligkeit der Seele und Kräfti-
gung und Gesundheit12• 
Wenn wir nach einem zu Lebzeiten Martins gebräuchlichen Gebet zur 
Bereitung des Krankenöls fragen, stoßen wir auf das Ölweihegebet des 
Altgelasianumsll. Es dürfte noch dem ausgehenden vierten Jahrhundert 
angehörenH • Nach einer kurzen Geistepiklese erbittet es Schutz "des 
Leibes, der Seele und des Geistes'" und die Befreiung von .. Schmerzen, 
Schwächen und jeder Krankheit des Leibes". Es setzt voraus, daß ein 
Kranker sich selbst mit dem Krankenöl salbt, davon trinkt oder auf andere 
Weisedamü in Berührung kommt. Etwa gleichzeitige Texte aus Syrien und 
Ägypten erbitten ebenfalls die Errettung aus körperlicher Krankheit und 
Befreiung von widergötrlichen Mächten (Dämonen), die als Urheber von 
Krankheiten vorgestellt werden1S• 
12 Vgl. KACZYNSKI, Krankensalbung (wie Anm. 14) 260 f.; E. SEGELBERG, The 
Benedictio old in the Apostolic Tradition of Hippolytus: Oricns christianus 48 (1964) 
268-281; A. CHAYASSE, ftude sur l'onction des infirmes dans l'fglise latine du 111< au 
X I' siecle. I. Du 111< siecle a la reforme caroJingienne, Lyon 1942,29-39. 
}J Vgl. Liber Sacramentorum Romanae Aedesiae Ordinis anni circuli ... , hg. von 
L. C. MOHLBERG in Verbindung mit L. ~IZENHOFER und P. SIFFRIN (RED F 4), Rom 
1960,61, nr. 382 (= GeV 382); deUtsche Übersetzung bei KACZYNSKI, Krankensalbung 
(wie Anm. 14) 264. Das Gebet hat sich, geringfügig modifiziert, mit erstaunlicher 
Konti nuität bis in die Gegenwan behau;rtet; v~l. Pontifikale für die Katholischen 
Bistümerdes deutschen Sprachgebietes. B . IV. DIe Weihe des Altares- Die Weihe der 
Öle. Handausgabe mit pastoralliturgischen Hinweisen, hg. von den Liturgischen 
Instituten Salzburg-Trier-Zürich, Freiburg 1994, 176, nr. 22. 
l. Vgl. CHAVASSt:, ftude (wie Anm. 32) 41; KACZYNSKI, Krankensalbung (wie 
Anm. 14) 263. Die Kenntnis des Gebets Emitle (GeV 382) ist freilich in Gallien an der 
Wende zum fünften Jahrhunden noch nicht anzunehmen, doch ist es als zeitgenössi. 
sche$ Zeugnis aus der römischen Ortskirche ein wichtiges Paralleldokument zu den 
Aussagen der Maninsschriften des Sulpicius über die gallische Praxis. 
J' KACZYNSKI referierl und kommentiert die diesbezüglichen Texteausdem Orient; 
vgl. Krankensalbung (wie Anm. 14) 261-263. Zu beachten ist, daß Sulpicius $everus 
die Heilung des gelähmten Mädchens in Trier (Vita c. 16) im Zusammenhang mil 
exorzistischen Handlungen Martins erzählt, worauf FO/'IITAINE (wie Anm. I, 
S. 832-862) zUlreffend aufmerksam gemacht hal. Im Neuen Testament wird beide5 
(Dämonenkampf und Krankenheilung) ebenfalls zusammengesehen; vgl. etwa 
Mt 10,8; Mk 16,17 f. 
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Dieser zuletzt angesprochene Aspekt scheint im Unterschied zum 
römischen Weihegebet Emitte. das keine exorzistischen Wendungen 
enthält, in der gallischen Kirche ebenfalls stark beachtet und bei der 
Ölwcihc ins Wort gebracht worden zu sein. Ocr benedictio olei ging ein 
exorcismus ole; voraus. Sulpicius Severus bezeugt diese Reihenfolge, wenn 
cr von Martin sagt, er habe das Krankenöl gescgncr cum exorcismi 
praefatione)f,. ~.n den anderen Stellen, wo ausdrücklich nur von einer 
Segnung des O ls (henedicere) die Rede ist, dürfte der Exorzismus 
mitgemeint sein. Wir dürfen uns ein frei und vernehmlich gesprochenes 
Gebet (praefatio) vorstellen, das i,n seinem ersten exorzistischen Teil dem 
Urheber des Bösen gebot, vom Öl zu weichen und im zweiten Teil Gott 
oder Jesus Christus bat, durch das gesegnete Öl Heil und Gesundheit zu 
schenken. Diese zweipolige Struktur (Ezorzismus und Benedictio) mit den 
geschilderten unterschiedl ichen inhaltlichen Schwerpunkten ist nämlich 
charakteristisch für die ältesten gallischen Texte zur Segnung des Kran-
kenöls. Sie begegnen uns zwar erst im Bobbio-Missale und wurden 
wahrscheinlich im 7.Jahrhundert aufgezeichnet}7. Daß sie Exorzismus und 
Segnung verbinden, entspricht aber einer älteren gallischen Tradition, die 
in den Martinsschriften des Sulpicius erstmals greifbar istJ1• Von einer 
Segensgebärde hören wir nichts. 
4. Der Gebrauch des heiligen Öls 
Aus den bisherigen Ausführungen ist schon klar geworden, daß der 
Umgang mit dem Krankenäl sich in der Spätamike auffällig unterschied 
von der heutigen Praxis einer dem Priester reservierten Salbung mit dem 
vom Bischof geweihten Krankenöl. Zu Lebzeiten Manins ist die Segnung 
des Öls zwar auch Sache des Bischofs. Falls er einen Kranken besucht, 
appliziert er das Krankenäl auch selbst. In der Regel aber bringen die 
G läubigen Öl zur Segnung zum Bischof, das sie dann als geweihtes 
16 Vgl. Dial. 111, 2. 
J 7 Vgl. The Bobbio Missal. A Gatlican mass-book ... Text. Ed. by E. A. LOWE 
(HBS 58), London 1920, 172 f., nr. 574--576 (Exorcismum oleigefolgt von zwei Formeln 
zur Benedictio oieI); vgl. KACZYNSKI, Krankensalbung (wie Anm. 14) 267; CI-IAVASSE, 
ttude (wie Anm. 32) 76-79. 
31 Die Kombination von Exorzismus und Konsekration des Öls bezeugt z. B. das 
spätestens ins 7. Jahrhundert zu datierende gallisch-altspanische Gebet In lUO nomine, 
das in karolingischer Zeit auch in römische Ordines eindrang. Vgl. den Text bei 
J./ANINI (Hg.), Liber Ordinum episcopal (Cod. Silos Arch. Monistico. 4), Abadia de 
Si os (Burgos) 1991,69-71; zu der in der römisch-fränkischen Liturgie rezipierte 
Gestalt vgl. M. ANDRIEU, Les Ordines Romani du haut Moyen-age. 5 Bde (SSL 11. 23. 
24.28.29), Löwen 1948-1961, hier V 233-235 (OR 50); C. VOGELIR. ELZE (Hg.), L~ 
Ponrifical Romano-Germanique du dixieme siede. 3 Bde (StT 226. 227. 269), Vatikan 
1963- 1972,79 f., nr. 295 L; F. E. WARREN, The Leofric Missale, OX"ford 1883,257 f. 
(Lothringen 9./10. jh.). 
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Krankenöl in ihre Familien mitnehmen. Es wird im H aus aufbewahrt und 
im Bedarfsfall gebraucht, ohne daß der Bischof oder ein Priester interve-
niert. Der Kranke nimmt das Krankenöl nach Art einer Medizin ei n oder 
salbt sich damit (läßt sich damit von Familienangehörigen salben). 
Sulpicius Scverus bezeugt als Appli kationsmodus zwar nur die Verab-
reichung des geweihten Ö ls in den Mund des/der Kranken. Doch erklärt 
sich dies aus der Art der von Manin erbetenen H eilungen. Es lag nahe, das 
Krankenöl in den Mund zu geben, wenn es galt, die Zunge einer Stummen 
zu lösen)'. In diesem Fall berührte das heilige Ö l das kranke Organ, tei lte 
ihm seine H eilkraft mit und machte es durch die heilsame Berührung heil. 
Auch im Fall des im Koma liegenden Mädchens in Trier40 wurde das heilige 
Ö l si nn vollerweise in den Mund gegeben, offenbar in der Absicht, die 
Atemwege der Kranken mit dem Krankenöl zu "salben" und wieder 
funktionstüchtig zu machen, damit das Leben in den halbtoten Körper 
zurückströmen konnte. !. 
Beim Gcbrauch des Krankenöls durch Laien darf man nebe n der 
Einnahme des Öls42 auch an seine Applikation in Form der Salbung 
denken. Zwar sagt Sulpicius das nicht ausd rück lich. Aber die Annahme legt 
sich vom Neuen Testament her nahe41 und gewinnt an Gewißheit durch die 
entsprechenden Hinweise in den zeitgenössischen Weihegebeten«. Außer-
dem bezeugt gut ein Jahrhundert spätcr Caesarius von Arles (t 542) die 
)9 So bei der aus Chartres berichteten Heilung: Dial. 111 ,2. 
40 Vita s. Martini c. 16. 
41 In den Augen des Hagiographen ist der physische Kontakt des Gottesmannes 
Martin, der durch Körperkontakt (conLaau eius) die heilende Gotteskraft (virtus) den 
gelähmten Gliedern der Kranken miueilt, von entscheidender Bedeutung. Dieser 
heilende Kontakt kann aber die inneren Organe der Kranken nicht erreichen. Diesen 
wird die göttliche Heilkraft deshalb durch das ein~egebene heilige 01 vermittelt, das die 
göttl iche Heilkraft infolge der Benedictio in Sich bir~t. Für die VorstellunJ; vom 
geweihten 0 1 als Träger der Gnadevgl. oben Anm. 25. Vielsagend ist diesbezüglich vor 
allem die Terminologie des gallisch-altspanischen Olweihegebets In tuo nomine 
(Anm. 38), wo es etwa heißt: ,.uirLuLis Luae medicinam in hoc olea ( !) propitiatus 
infundas . .. Descendal domine super hoc oleo pounliae tuae donum . .. -. 
42 Dieser Gebrauch des Krankenöls wird durchweg in den Segenst;ebeten eigens 
erwähnt; vgl. TrA c. 5 (quigustanl): BOTTE, La Tradition apostolique(w!e Anm. 27) 18; 
GeV 382 (omni . .. gustanli . .. tutamenlum corporis animae er spiritus); vgl. ferner das 
zweiteSegensgebet des Bobbio-M issales (wie oben Anm. 37), nr. 576 (lui ex eoongenJi 
sunt aut ... sumant); das gallisch-altspanische Gebet In luO nomine (w!e oben Anm. 38) 
nennt das Krankenöl "unguentum atque potionjs admixtum-, wodurch beide Anwen-
dungsarten erfaßt sind: das Salben und die Beimischung des Krankenöls zu einem dem 
Kranken zu verabreichenden Trank. 
H Vgl. Mk 6, 12 f; Jak 5, 14 f. 
.4 Vgl. die in Anm. 42 angeführten Texte, die mehr oder weniger ausdrücklich auch 
von der Salbung mit dem geweihten Krankenöl sprechen; ferner die Belege in Anm. 45 
und 46. 
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Salbung mit Krankenöl als herkömmliche Praxis der gallischen Kirche. Er 
ermahnt seine Gläubigen, im Krankheitsfall nicht zu heidnischen und 
magischen Heilpraktiken ihre Zuflucht zu nehmen, sondern die Euchari-
stie zu empfangen und sich vom Priester das gesegnete Öl geben zu lassen, 
um damit sich selbst zu salben oder von den eigenen Angehörigen salben zu 
lassen4S • So zu verfahren empfiehlt auch Bischof Eligius von Noyon 
(t 660)46. Auch er rechnet damit, daß die Gläubigen im Bedarfsfall das 
Krankenöl von der Kirche erbitten und selbst applizieren. 
Die Deutung der Krankensalbung als Sterbevorbereitung ist der alten 
Kirche fremd. Insofern braucht es nicht zu verwundern, daß in der 
erbaulichen Schilderung von Martins Heimgang, die Sulpicius Severus uns 
im Brief an seine Schwiegermuuer Bassula hinterlassen har'1, die Kranken-
salbung mit keiner Silbe erwähnt wird. Die Salbung mit dem Krankenöl 
gehörte nicht in die Sterbesituation; sie wurde vollzogen, wo Genesung 
erhofft wurde. 
Der Fall der todkranken Gelähmten in Trier ist in dieser Hinsicht eher 
eine Ausnahme. Das Mädchen, das Martin in Chartres mit Hilfe des 
Krankenöls heilte, war zwar Stumm, aber von seiner Sprachlosigkeit 
abgesehen, gesund. Auch das im Haus aufbewahrte Krankenöl wurde 
gewiß nicht nur angewandt, wenn jemand lebensgefährlich erkrankt war. 
Es diente als überirdisches Heilmittel, wann immer es galt. gegen die 
Krankheit eines Familienangehörigen anzukämpfen, auch wenn diese 
Krankheit keine Krankheit zum Tod war. Als heilsame Wirkung erhoffte 
man sich die Befreiung aus den Fesseln der Krankheit, Heilung und 
Wiederherstellung der vollen Lebenskraft. 
IV. Eine bemerkenswerte Antwort aus Rom 
Vor dem Hintergrund der heutigen, seit der Karolingerzeit im Abendland 
vorherrschend, dann auch obligatorisch gewordenen Feiergestalt der 
Krankensalbung könnten Zweifel aufkommen, ob wir es denn bei der 
geschilderten Praxis im spätantiken und frühminelaherlichen GalJien 
überhaupt mit dem zu tun haben, was seit der hochmiuelalterlichen 
4J Vgl. Sermo 13, 3: eChr. Sl 103,66 f.;Sermo 50, I: ebd. 225; Scrmo52, 5: ebd. 232; 
Sermo 184,5: ebd. 104,751; vgl. KACZYNSK.I, Krankensalbung (wie Anm. 27) 270. 
of6 Vgl. Vita Eligii: MGH. SRM 4, 707. 
41 Episrula tenia: eSEL I, 146-141; FONTAINE (wie Anm. I) Bd. 1,334-345 (fex( 
und französische Übersetzung); Bd. 3A 1263-\352 (Kommemar). Auffällig ist aller-
dings. daß Sulpicius Severus von einer Uberbringung des Viaticums an den sterbenden 
Bischof von Tours nichts weiß, während die Vita Ambrosii (c. 47,3) sehr wohl 
berichtet, wie dem im gleichenjahr wie Manin verslOrbenen Bischof von Mailand kurz. 
vor dem Verscheiden die Wegzehrung gebracht wurde. 
285 
Scholastik als fünftes in der Reihe der sieben Sakramente gcna.~m wird4', In 
diesem Zusammenhang liegt es nahe. an eine römische Außcrung zu 
erinnern, die noch der Zeit des Sulpicius angehört. Es handelt sich um die 
authentische Auskunft, die Papst Innozenz I. im Jahre 416 Bischof 
Dccentius von Gubbio gegeben hat·'. Dieser hatte den Papst unter anderem 
wegen des schriftgemäßen Vo llzugs der Krankensalbung konsultiert. 
Beunruhigt durch die T:as3Chc, daß der Jakobusbricf als Spender der 
Salbung nur die PresbYleyoi nennt (vgl. Jak 5, 14 f.), worunter der 
Fragesteller ausschließ lich Priester versteht, wollte er wissen, ob auch ein 
Bischof Kranke mit dem Krankenöl salben dürfe. Papst Innozenz 1. 
antwortete sinngemäß: Selbstverständlich darf der Bischof tun, was den 
Presbytern zu tun erlaubt ist; da es seine Sache ist, das Öl für die Salbung zu 
weihen, kann er erst recht auch damit salben, wenn er selbst einen Kranken 
aufsucht. In Jak 5, 14 f. sei von kranken Gläubigen die Rede, die mit dem 
heiligen Öl zu salben seien ... Dieses Öl wird vom Bischof geweiht und darf 
nicht nur von den Priestern, sondern von allen Gläubigen in eigener Not 
oder in der Not der Ihrigen zur Salbung verwendet werden."50 Abschlie-
ßend betont Innozenz 1. , d ie Salbung mit Krankenöl gehöre zu den 
Sakramenten und dürfe deshalb an den Büßenden nicht vollzogen werden. 
Denn die wegen ihrer schweren Verfehlungen zeitweilig Exkommunizier-
ten waren bis zur ihrer Rekonziliation vom Sakramemenempfang, und 
damit auch von der Krankensalbung, ausgeschlossen. 
Diese authentische römische Auskunft bestätigt den Befund, den wir 
für etwa die gleiche Zeit aus den Martinsschriften des Sulpicius als Praxis 
der gallischen Kirche kennengelernt haben: Die Weihe des Krankenöls 
geschieht im Normalfall durch den zuständigen Bischof. Das durch das 
Segensgebet des Bischofs (PriestersSI) bereitete heilige Öl kann vom 
tI Sähe man die uns in den spätanliken und fl'Ühmittelalterlichen Qucllen entgegen-
tretende Praxis nicht als eine Form des Knnkensakramcnls an, müßte man annehmen, 
daß esJahrhundene hindurch das Saknment der Krankensatbung nicht gegeben habe. 
wottte man behaupten, es habe sich nur dann um das Sakrament der Krankcnsalbung 
gehandelt, wenn ein Bischof oder ein Priester das geweihte Öl einem Kranken 
appliziert hälte, würde man den Quellen nicht gerecht, die von einer solchen 
Unterscheidung nichts wissen . 
•• DH 216; vgl. R. CABI! (Hg.), La leure du pape (nnacenl ler a Decenlius de 
Gubbio ... (Bibi. RHE 58), Löwen 1973,31 (fext); 56-61 (Kommentar); Ct-IAVASSE, 
I!tude (wie Anm. 32) 89-99; KACZYNSKI, Krankensalbung (wie Anm. 14) 26&-270. 
50 DH 216:. Quod non w dubmm (sc. lac. 5, 14s.) de fidelibus acgroramibus acapi 
vcl imclligi debere, qui sancto oleo chrismatis perungi possunt, qllod ab episoopis 
confectum, non solum sacerdotibus. sed er omnibus uti Christianis licet in sua aue in 
suorum necenitate ungendum. · 
SI Im antiachenischen Liturgiebcreich bezeugt die Rubrik vordem Ölweihegebet im 
Testamentum Do,?,ini (5. jh.) die Sc~nung dcs Kr.a.nkenÖls auch ~u~ch einen Priester; 
vgl. KACZYNSKI, Krankensalbung (wlc Anm. 14)261. Das GregonamscheSakramentar 
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Bischof selbst oder seinen Presbytern einem Kranken auf verschiedene Art 
(eingeben, salben) appliziert werden. Das Krankenöl kann aber auch von 
allen anderen Gläubigen, also Laien, in der Weise gebraucht werden, daß 
sie selbst im Krankheitsfall davon einnehmen, sich damit salben oder an 
kranken Angehörigen die Salbung voll ziehen. Das Krankenöl wird wie die 
aufbewahrte Eucharistie als bleibendes Sakrament betrachtet. Die Austei-
lung dieses wi rksamen Heil szeichens muß nicht unbedingt durch ordi-
nierte Arntsträger erfolgen, wie auch das eucharistische Sakrament in den 
ersten Jahrhunderten von den Angehörigen ihren Kranken überbracht 
worden ist52• 
Im Bereich der Kommunionspendung ist neuerdings eine Rückkehr zu 
der älteren Praxis erfo lgt: Laien, Männcr und Frauen, dürfen als Kommu-
nionhclfer und Kommunionhelferinnen die Priester und Diakone bei 
diesem Dienst unterStützen. Was die Krankensalbung betrifft könnte man 
sich, nimmt man den liturgiehistorischen Befund ernSt, durchaus eine 
ähnliche Entwicklung vorstellen. Die Kirche könnte sich darauf besinnen, 
daß in ihr lange Zeit auch Laien mit dem Krankenöl salben durften. Es 
könnte also durchaus wieder dahin kommen, daß nicht nur Bischöfe und 
Priester die heilige Salbung feiern, sondern daß Diakone und beauftragten 
Laien diese beim Dienst der Krankensalbung unterstützten. 
bez.eugt fü r Rom eine Konze1ebration der Ölweihe durch den Bischof und seine 
Presbyter (benedicat tam domnus papa quam omncs presbyteri); vgl. ebd. 263. 
Caesarius von Ades spricht von dem vom Priester gesegneten Krankenöl, das die 
Gläubigen im Bedarfsfall von diesem erbitten sollen; vgl. ebd. 270. Die geltende 
liturgische Ordnun~ sieht vor, daß ein die Krankensalbung feiernder Priester die 
Ölweihc selbst vollziehen kann, falls kein vom Bischof geweihtes Krankenöl zur Hand 
ist; vgl. DIE FEIER DER KRANKENSAKRAMENTE. Zweite Auflage. HI$. im Auftrag 
der Bischofskonferenzen Demschlands, Österreichs und der Schweiz, sowie der 
(Erz-)Bischöfe von Bozen·Brixen, Lüttich, Luxemburg und Straßburg, Solothurn u. 3. 
1994,92; Anhang 111, $. 239. Zur hemigen Feiergestalt des Krankensakraments im 
deutschen Syrachgebiet v~1. A. J-IEIN"".l, Die zweite Auflage der "Feier der Kranken-
sak ramente in den katholischen Bistümern des deutschen Sl.'rachgebietes: LJ 45 (1995) 
131-15 1; I>ERS., Aspekte liturgischer Begleitung in Krankheit, Sterben und Tod: TIhZ 
105 (1996) 250-258. 
S2 Vgl. NUSSBAUM (wie Anm. 23) 76. 
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WOLFGANG LENTZEN-DEIS 
Was hat Petrus Canisius der Religionspädagogik 
heute zu sagen? 
Erwägungen anläßlich seines 400. Todestages 
Am 21. Dezember 1597 starb Petrus Canisius. Leo XliI. nannte ihn 1897 
den zweiten Apostel Deutschlands. Pius IX. hat ihn 1925 heiliggesprochen 
und zum Kirchenlehrer erhoben. Seine Katechismen erreichten bis zu 
seinem Tod fast 200 Auflagen und blicben bis ins 19. Jahrhunden die 
einflußreichsten Lehrbücher des Glaubens und Anleitungen zum christli-
chen Leben in deutschen Landen und darüber hinaus, so daß der Begriff 
.. Canisi" ein Synonym für Katechimus überhaupt wurde. Dies sind 
Gründe genug, sich anläßlich des 400. Todestages dieses großen Kateche-
tcn Gedanken darüber zu machen, was Canisius für die heutige religions-
pädagogische Situation zu sagen haben könnte. Die christlichen Kirchen 
leiden in der Gegenwart unter einer viel beklagten" Tradierungskrise'" des 
Glaubens. In Religionsunterricht und Katechese zeichnen sich zwei 
extreme Lösungsstrategien ab. Ein Ansatz geht dahin, den heute überwie-
gend kirchenfernen und "autonomen'" Adressaten aus dem christlichen 
Tradicionsvorrat nur noch ein ihren Lebenssituationen angepaßtes Orien-
tierungsangebot zu unterbreiten, aus dem sie sich beliebig bedienen 
können. Dem steht die Forderung kirchenamdicher Verlautbarungen 
gegenüber, die Gungen) Menschen mit der integralen, authentischen 
Glaubenslehre der Kirche zu konfrontieren. Angesichts dieser Problem-
lage soll im folgenden Beitrag der Blick auf Petrus Canisius gerichtet 
werden. In einer außerordentlichen Krisenzeit der Kirchengeschichte ist er 
zum katholischen Reformator, auch und gerade auf katechetischen Gebiet, 
geworden und hat vielen Menschen Orientierung gegeben und erneuten 
Zugang zum ch ristlichen Glauben in der katholischen Kirche verschafft. 
Welche Bedeutung kommt dabei seinen Katechismen zu? Sind sie etwa ein 
klassisches Beispiel von hoher Autorität für den zweiten der genannten 
Strategieansätze ? 
Vor einer ungeschichtlichen, kurzschlüssigen Anwendung wird man 
sich allerdings hüten müssen. Die ef.ochalen geistesgeschichtlichen und 
sozio-kulturellen Umwälzungen der etzten Jahrhunderte gestatten keine 
Gleichsetzung der Voraussetzungen und Verhältnisse von damals und 
heute. Wenn wir die katecheti~che Bedeutung des Canisius recht würdigen 
wollen, werden wir neben den Ähnlichkeiten der Situation damals und heute 
auch auf die erhebli chen historischen Unterschiede zu achten haben. 
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Im Folgenden wird nach einem Blick auf die religiöse Ausgangslage in der 
Zeit der Gegenreformation das religiöse Erziehungskonzept des Canisius 
und die Ro ll e seiner Katechismen beleuchtet und nach Einsichten gesucht, 
die für die heut ige religionspädagogische Situation bedeutsam sein könn-
ten. 
1. Zur katechetischen Situation damals 
Die Darstellung der katechetischen Situation in der Zeit nach dem 
Mittelalter ist ein schwieriges Unterfangen. l Aufgrund der Quellenlage läßt 
sich kaum eine eindeutige Praxis nachweisen. Versuche der Beschreibung 
laufen Gefahr, literarisch aufscheinende Vorstel lungen zu verallgemeinern. 
Noch bis in die Mitte dieses Jahrhunderts war die kirchengeschichtliche 
Sicht durch konfessionelle Kontroversen gekennzeichnet. PrO[estantische 
Autoren neigten dazu, ein düsteres Bild zu zeichnen, um die Reformation zu 
rechtfertigen und ihre Errungenschaften in hellem Licht aufleuchten zu 
lassen. Katholische Vertreter bemühten sich hingegen darum, die damaJige 
Kirche apologetisch zu verteidigen. Inzwischen sind einseitige Darstellun-
gen weithin überwunden. Ein Urteil über die Katechese einer Zeit hängt von 
der sicheren Erkenntnis über ihre Wirkungen ab. Eine solche Wirkungsge-
schichte ist aber noch nicht geschrieben worden. Immerhin gibt es bekannte 
Fakten, an die in aller Kürze erinnert sei. 
Schon lange vor den Katechismen Luthers und Canisius' gab es 
"Katechismen" im Sinne von Glaubensformeln, die oh bildlich dargestellt 
wurden, vor allem der Dekalog, meist im Kontext der Beichte. Im 15. 
Jahrhundert sind Katechismustafeln an Kirchen, Schulen und Spitälern zu 
finden. 2 Sie lassen vermuten, daß viel Unwissenheit bei den einfachen 
Leuten vorhanden war. Man kann zwar für diese Zeit auf eine intensive 
Volksfrämmigkeit verweisen, die sich in den herrlichen Domen und 
Kirchen, in Kirchenlied, Wallfahrten und Heiligenverehrung, in unzähli-
gen frommen Stiftungen, sowie in der Existenz zahlreicher Bruderschaften, 
caritativer Armen-, Waisen-, Siechen häuser und Pilgerhospizen widerspie-
gelt. Die katechetische Praxis lin jedoch zugleich unter einer inhaltlich und 
spirituell ausgetrocknetem Glaubensverkündigung. Im Mittelalter hatten 
sich T heologie und Bischofsamt auseinander bewegt. Daraus erwuchs 
] Vgl. zum Folgenden E. PAUL, Geschichte der ehrisdichen Erziehung, Bd. I, 
Freiburg u. a. 1993, 315ff. 
I So ließ beispielsweise Nikolaus von Kues (1401- 1464) als päpstlicher Legat an der 
Domkirche zu l-lildesheim eine Tafel aufhängen mit dem deutsChen Tex! des Vaterunsers 
(das er in seinen Vaterunser-Auslegungen als .Summe- des Glaubens imerpretiert), des 
Ave Marin, des Glaubensbekennmisses und der zehn Gebote. Vgl. zum katechetischen 
Anliegen des Cusanus W. LENTZEN-DEIS, Den Glauben Christi teilen, Theologie und 
Verkündigung bei Nikolaus von Kues, St\lugart 1991 ,23. 
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einerseits eine" Thcologisierung der Katechese". die den "gemeinen Mann" 
(Martin Lucher) nicht erreichte. Andererseits hatte sich die Glaubenspraxis 
von der Wissenschaft gelöst und war theologisch ausgezehrt: "Randfragen 
gerieten in die Funktion des G laubensfundaments. Werkcgerechtigkeit 
und magisches Sakramentenverständnis prägten mehr und mehr das 
ch ristliche Leben."l 
Ocr existentiell und glaubensp raktisc h denkende Martin Luther gab 
deshalb im Jahre 1529, somit in derfrühen Phase, als cr noch nicht an eine 
Trennung von der römischen Ki rche dachte, seine Katechismen für 
Hausväter, Pfarrer und Pred iger heraus, um der beklagenswerten religiö-
sen Ungebildetheit abzu helfen. In der Vorrede zu seinem .,Kleinen 
Katechismus" klagt er über das Versagen der Pfarrer und Bischöfe und die 
"elende Not", die er als Visitator in den Dörfern erfahren habe. 
Ein ähnliches Anliegen bewegte auch Canisius, der imJahre 1555 seinen 
sogenannten Großen Katechismus, die "Summa doctrin ae christianae" aus 
pastoraler Absicht als H andbuch für Geistliche, Studenten und gebi ldete 
Laien schrieb. Freilich tat er es nicht bloß aus eigenem Antrieb, sondern um 
einem Wunsch Kaiser Ferdinands I. zu entsprechen. Dieser forderte "einen 
gemeinen christlichen Katechismus, welcher die katholischen Lehrsätze in 
ihrem Gegensatze zu den Zeitirrtümern behandle; dabei sollte er metho-
disch sein und die Stücke enthalten, welcher jede gute Christ wissen 
mÜsse."~ Canisius enthielt sich dabei der damals zwischen Reformatoren 
und Gegenreformatoren üblichen, demagogischen Polemik. Ihm ging es 
um eine pos itive Darstellung der Glauhenshotschaft. In einer rcligiös sehr 
unruhigen Zeit wollte er Orientierung geben. 
2. Ein pädagogisches Gesamtkonzept des Canisius und des jungen 
Jesuitenordens 
Anläßlich des Jubiläums in diesem Jahr wird Petrus Canisius unter 
vielfältigen Aspekten gewü rdi gt: als Jesuit, als Reformer, als Schriftsteller, 
als Theologe, als Prediger, Pädagoge und Katechet. Wenn er auch als 
Verfasser der Katechismen am bekanntesten wurde, so machen diese doch 
nur einen Bruchteil seines Lebenswerks aus. Sie müssen daher im 
pädagogischen Gesamtzusammenhang und dürfen in ih rer rel igionspäda-
gogischen Funktion nicht isoliert davon verstanden werden. Wie Eugen 
Paul dargelegt hat\ ist für Canisius wie für die Jesuitenpädagogik seiner 
J A. L ArPlE. Kleine Geschichte der K:uechese, München 1981,85 . 
• O. ßRAUNSBERGER, Entstehung und erste Entwicklung der Katechismen des 
seligen Petrus Canisius aus der GesellschaftJesu, Freiburg 1893, \3 (im Folgenden zitiert: 
BRAUNSBERGER). 
J Vgl. E. PAUL, Petrus Canisius als Katechet und Pädagoge, in: J. OSWALOI 
P. ROMMEL (H rsg.), Petrus Canisius. Reformer der Kirche, Augsburg 1996, 194 H. 
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Zeit Erziehung ein sehr früh angelegter und ganzheitlicher Prozess, in den 
wie selbstverständl ich die religiöse Dimension integriert ist. Die Erziehung 
sollte den Tagesablauf vom Morgen bis zum Abend prägen und eine 
Ordnung des ganzen Lebens einüben. Das Vorbild und der Einfluß der 
Eltern sowie der Großfamil ie bestimmte den Kontext, in den auch die 
damalige Schule gehört, die wiederum auf ganzheitliche Erziehung 
ausgerichtet war. Die ausdrückliche religiöse Katechese bildete in diesem 
Ganzen nur einen verhältn ismäßig kleinen Anteil.' Die Kinder werden 
darin, methodisch geschickt, durch Belohnungen und durch Auflockerun-
gen des Unterrichts motiviert, die vorher erläuterten Katechismus-
Formulierungen auswendig zu lernenJ Von entscheidender Bedeutung 
aber ist, daß solche explizite Katechese eingebettet war "in ein selbstver-
ständlich vorausgesetztes und geübtes Glaubensleben" .' 
. Die Idee einer solchen einheitlichen Erziehung, die Natur und 
Übernatur harmonisch miteinander zu verbinden suchte, hängt mit einem 
Grundzug der .. Ganzheitlichkeit" zuammen, der das gesamte Denken und 
Handeln des Canisius, sein Leben und Werk, kennzeichnet.' So ist auch 
G lauben für ihn eine tOtale Hinwendung zu Gott, in die alle Fähigkeiten 
und Kräfte des Menschen eingebunden sind. Karheinz Diez charakterisiert 
den canisianischcn G laubensbegriff richtig, wenn er ihn so umsch reibt: 
"Kontemplation und Aktion, Erkennen und Tun, Erleuchtung und 
Willensentscheidung durch die Tat zusammen schaffen den vollen und 
lebendigen Glauben."IO 
Ganzheitliches Glaubensleben - das ist auch das Grunddatum, das die 
canisianischen Katechismen voraussetzen und vertiefen wollen. Die 
Adressaten, an die Canisius sich richtete, lebten noch - wie oben schon 
angedeutet - in einer von christlichem Kult, Brauchtum, Gottesglauben 
und entsprechenden Lebensgewohnheiten geformten Gesellschaft. Es geht 
Canisius in der "Summa doctrinae christianae'" darum, diesen Menschen 
begriffliche und sprachliche Hilfen für eine verstandesmäßige Orientie-
rung im G lauben zu geben. Dabei wird sein Gesamtkonzept der religiösen 
~ Eine von Canisius wohl beeinflusste und mitgetragene Ordnun~ der Ingolstädter 
Lateinschule sah beispielsweise vor: "Am Freitag solle der Katechismus docirt und 
explicirt und am Samstag das sonntägliche Evangelium mit der Epistel exponirt und 
verdeutscht werden.~ Zitiert nach E. PAul.,ebd. 198; vgl. auch M. LUNDBERG,Jcsuitische 
Anthropologie und Erziehungslehre in der Frühzeit des Ordens (ca. 1540-<a. 1650), bes. 
321-330. 
7 Das geschah z. B. mit H ilfe von Katechimus-Liedcrn nach einem lIon Canisius 
herausgegebenen "Cate<:hismus in reimen gesetzt, zum singen" (1569). Vgl. E. PAUL. ebd. 
199 . 
• Vgl. ebd . 
• Vgl. K. DJI~z. Canisius als Theologe, in: J. QswAw/P. RUMMEL. ebd. 190 f. 
10 Ebd. 190. 
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Erziehung deutlich. Der Große Katechismus beginnt mit der Frage:,. Wer 
iSt ein Christ zu nennen?" und antwortet darauf: .. Der, welcher getauft ist, 
und die heilsame Lehre Jesu Christi, des wahren Gones und Menschen, in 
seiner Kirche bekennt. "'11 ChriStsein wird somit als ein sakramentaler und 
existentieller Lebensvollzug verstanden, getragen vom Geheimnis der 
Inkarnationswirklichkeit, das sich begrifflich-~ationaler Erkenntnis ent-
zieht. Der nächste, zweite Abschnitt gibt einen Überblick über den Aufbau 
des Katechismus und benennt zwei im biblischen und patristischen 
(augustinischen) Gedankengut wurzelnde Grundpfeiler der "christliche 
Lehre": "Weisheit" und "Gerechtigkeü". Weisheit umfaßt die göttlichen 
Tugenden, Glaube, Hoffnung und Liebe. Gerechtigkeit realis~ert sich in 
ethischem Verhalten, im Meiden des Bösen und in der Übung des 
Guten. 12 
Canisius folgt Augustinus und Thomas, sowie der gesamten Tradition, 
die auch Luther übernommen hatte, wenn er das Apostolische Glaubens-
bekenntnis ("Glaube"), das Vaterunser ( .. Hoffnung") und die Zehn 
Gebote ( .. Liebe") zu den Gegenständen des Katechismus macht. Dem 
schließt er die Darstellung der Sakramente und ein LehrStück über die 
christliche Gerechtigkeit an. 
Glauben definiert er im ersten Hauptstück als "eine Gabe Gottes und 
ein Licht, durch das der Mensch erleuchtet wird, für wahr hält und an dem 
festhält, was von GOtt zu glauben geoffenbart wird".1l Diese Formulierung 
darf nicht mißverstanden werden im Sinne eines bloßen intellektualisti-
schen und "doktrinalistischen'" Fürwahrhahens von Sätzen. Das Tradi-
tionsargument und der Konsens der Kirche sind nach Canisius die 
entscheidenden Kriterien für Echtheit und Glaubwürdigkeit. Der rationa-
listische Zug der späteren Katechismen der Aufklärungszeit, etwas des 
Jesuiten Joseph Deharbe, findet sich bei Canisius nicht. Dafür ist er zu sehr 
durch die spätmittelalterliche, von der Devotio moderna mitgeprägle 
Frömmigkeit beeinflusst, bei der intellektuelle und affektive Mystik 
zusammenfließen'" Für Canisius ist Glaube in erster Linie personaler 
Vertrauensglaube: .. Denn der Glaube sicht nicht auf den Lauf der Natur, er 
traut nicht der Erfahrung der Sinne, auch nicht der menschlichen Macht 
und Vernunft, sondern er Stützt sich auf Gottes Kraft und Ansehen ... 
Deshalb ist es auch eine vorzügliche Eigenschaft des Glaubens, daß er allen 
11 CateehisffiUS maior seu Summa doctrinae christia~ae ante-Iridemina I. I (Dieses und 
die folgenden Z;t.lIe summen aus meiner ei$enen Übersetzung nach F. STREICHER, 
S. Pelr; Canisii doctoris ecclesiae catechismi laun; er germanici, I, 6 (im Folgenden zitiert: 
Streicher). 
12 Ebd. 1.2. 
U Ebd. 1,4. 
14 Vgl. DIll, ebd. 185. 
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Verstand gefangen nimmt in den Gehorsam Ch~i sti , bei dem kein Ding 
schwer, ja keines unmöglich ist .... Von diesem Glauben, der gehorsames 
Sich-Loslassen und an Christus Festmachen bedeutet und aus "übernatür-
licher" Erfahrung lebt, kann er sagen, er sei das "Licht der Seele, die Tür des 
Lebens und das Fundament des ewigen H cilcs."15 G lauben ist ga nzheidi -
ches Erkennen, aufs engste verbunden mit Hoffnung und Liebe als der 
Erfüllung der Gebote. 
Diesem Glaubensve rständnis entspricht die Tusachc, daß Canisius 
Katechi smus und Gebetbuch zusammensieht. Ist schon die .. Summa" ein 
"Erbauun gsbuch" , ganz geformt von der Sprache der Bibel und der Väter, 
so fügt Canisius dem (kleinen) Katechismus für die Kinder exemplarische 
Gebetstexte und Anleitungen zum Empfang des Bußsakramenetes und der 
Eucharistie an. Auch die deutsche Fassung des Catechismus mino r, imJahr 
1561 entstanden, wu rde mit seinem "Betbuch'" verschmo lzen und erhiel t 
als sechsten Teil eine Zusammenstellung von Schrift- und Väterworten. '6 
Eine pädagogische Begründung für di e Verbindung von Katechismus und 
Gebetbuch findet sich in der Vorrede zu seinem Beicht- und Kommu-
nionbüchlein von 1579: "Soll der wahre christlich G laub in unsern Herzen, 
wie billig zunehmen, auch erhalten und geoffe nbart werden, so muß er ja 
seine eigene und gewisse Übung haben. Unter solchen Übungen sein nun 
gar trefflich und heilsam, müssen auch in der C hristenheit für und für 
getri eben werden, diese drei Stück: Beten, Beichten und Communizieren. 
Denn sonst ist der G laub kraftlos und mehr rodt dann lebendig, so er sich 
nit erzeiget in der Andacht zu beten, in der Gottesfurcht zu beichten und in 
der Danksagung und göttlicher Liebe der Communio oder bei dem Brauch 
des hochwürdigsten Sakrament des Altars, welches ja alle andern Sakra-
ment übertrifft."'I? In diesen Sätzen wird noch einmal deutlich, in welchen 
religiösen und pädagogischen Lebenszusammenhang di e Katech ismen 
ei nzuo rdn en sind. Wenn sie daraus isoli ert wü rden, verlören sie ihre 
Funktion, die nun näher zu betrachten ist. 
3. Inhaltliche Elementarisierung des Glaubens in den Katcchismen 
Hinter dem Titel "Summa'" (doctrin ae christianae), den Canisius seinem 
ersten Katechismus gibt, steht ei n katechetisch-didaktisches Anliegen. 1I 
I~ Summa doctrinae christianae ebd. 
16 VgJ. BRAUNSBERGER. Ebd. 128. 
11 BRAUNSBERGER, 14 8. 
" Canisius schließt damit wohl bewußt an die scholastischen theologischen Summen 
an. Schon Thomas von Aquin klagte über die vielfältigen unnützen Fragestellungen, 
Anikel und Argumente der Lehrbücher seiner Zeit. Er wolhe in seiner .Summa 
theologiae" den Glauben kurz und klar (breviler ac dilucide) zusammenfassen. Das 
Ergebnis war aber schließlich im Unterschied zur .. Summa" des Canisius ein volumi-
nöses, sehr schwer zu lesendes Werk. 
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Ein von Ignatius von Loyola selbst oder in seinem Auftrag 1554 in Rom 
vertaßtes Gmachtcn bchandeh die Frage, wie die Sache der Religion 
besonders in Deutsthland zu fördern sei. Das Gutachten verweist darauf, 
daß die PrOSlcsranten ihre Theologie durch Predigten und Schriften 
volkstümlich und allgemein verständlich gemacht hätten. Es kommt zu 
dem Schluß: "Wir müssen eine kleine kurze Theologie verfassen, in 
welcher die nicht angcstri[[cncll Lehren kurz, die angcstrittenen länger 
behandelt werden mit Beweisen aus der Schrift, aus Kirchenversammlun-
gen und Vätern."I' 
Die .. Summa doctrinae chrisrianac" des Canisius ist ein solcher 
Versuch, den Glauben auf konstitutive und wesentliche Strukturen und 
Bausteine hin zu konzentrieren. In allen Teilen des Büchleins finden sich 
Zusammenfassungen, .. Summen" der Glaubenswahrheiten. Schon am 
Anfang steht die Frage: .. Wie kann man die christliche Lehre kurz 
zusammenfassen?" "Quo compendio christianam doctrinam licet com· 
plecti?". 
Die fünfte Frage des ersten Kapitels möchte wieder wissen, ob es "eine 
Glaubensregel und gleichsam einen Inbegriff (Summa)" gibt.20 Canisius 
verweist in der Antwort traditionsgemäß auf die zwölf Artikel des 
Apostolischen Glaubensbekenntnisses. Sie werden entsprechend dem 
Wirken der gönlichen Dreifaltigkeit in drei Hauptteile Schöpfung (Artikel 
I), Erlösung (Artikel 2-7) und Heiligung (Artikel 8-12) gegliedert. Da der 
mittlere Hauptteil umfangreicher ausfällt, formuliert Canisius auch an 
dieser Stelle wieder mit Hilfe dreier biblischer Zitate (Tit 2, 11-15, Eph 
2,10 und 2 Kor 5,15) eine soteriologische .. Summe der Artikel von der 
zweiten Person in der Gottheit".2' 
In ähnlicher Weise versucht er, die Aussagen über die chrisdiche 
Hoffnung aus den sieben Bitten des Vaterunser zu entfalten. lZ 
Das drine Hauptstück .. Von der Liebe und den zehn GebOlen" zielt auf 
eine Zusammenfassung aller Gebote in der Goldenen Regel nach Mt 7,12 
und Lk 6,31. Am Ende dieses Hauptstücks steht wiederum eine "Summe 
alles Vorhergehenden".n Das letzte Hauptstück schließlich antwortet auf 
die Abschlußfrage: .. Welches ist die Summc dessen, was in dicsem Buch 
" BRAUNSBERGER, 113. 
10 ~Quaeest simplex fidei regula et veluti summa?M Ebd. 1,5. Das lateinische .. summa" 
läßt sich schwerlich mit einem einzigen deutschen WOrt wiedergeben. Es bedeutet nicht 
nur "Zusammenfusung", sondern zugleich auch Gipfel ("SinnspitzeM). 
II Ebd. I, 104 (STREICHER, 8). 
II Vgl. ebd. 11 (STREICHtR, 10-12). 
lJ "Summa omnium superiorum" ebd. 74 (STREICHER, 24). 
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enthalten ist?"H Diese letzte Antwort des Katechismus rekapituliert mit 
Vätcr- und Bibelzitaten die Kernaussagen und beschließt ("versiegelt") sie 
mit "dem Einen Wort des Predigers": "Fürchte Gott und halte seine 
Gebote; denn das ist der ganze Mcnsch.<cn 
Der Große Katechismus stellt eine überschau bare, klar gegli ederte, 
zugleich dichte, konkrete, bildhaf[C und auf Lebenswerte ausgerichtete 
Kurzfassung der Glaubensüberlieferung dar. Er unterscheidet sich sowohl 
von den unzusammenhängend aneinander gereihten Glaubensformcln des 
Spätmittelalrcrs26 als auch von den späteren neuscholastischen Definitions-
katechismen, die sich zu Unrecht auf Canisius berufen. 
Unter didaktischem Aspekt ist bemerkenswert, dass Canisius nur ein 
jahr nach Veröffentlichung der ,.Summa" einen Auszug daraus mit 59 
Fragen in sechs Hauptstücken und mit Gebeten, den .. Catechismus 
':I.linimus", herausgab. Er erschien im gleichen j ahr in einer deutschen 
Ubcrsetzung unter dem Titel: "Der Klain Catcchismus sam pt kurtzen 
gcbetlen für die ainfaltigen"27. 
Der dritte, sogenannte Miniere Katechismus ( .. parvus cacechismus 
catholicorum"), ebenfalls ei n Auszug aus der "Summa", den er 1558 für 
den Gebrauch an Lateinschulen mit 122 Fragen in fünf Hauptstücken schuf 
und der ebenfalls in einer deutschen Fassung erschien, blieb bis Ende des. 
18. Jahrhunderts "das maßgebliche Schulbuch im katholischen Deutsch-
land"ß Es ist als bedeutsam festzuhalten, daß diese drei Katechismen für 
unterschiedliche AdressatengruppeIl konzipiert worden sind: der Große 
Katechismus, für Studenten und Gebildete, der kleine Katechismus für das 
ei nfache Volk und den ers ten Rcligionsunterricht der Kinder und der 
Mittlere für jugendliche Schüler. 
Nach diesem Blick auf die Katechismen des Canisius soll absch li eßend 
unter Beachtung der Unterschiede zwischen der damaligen und der 
gegenwärtigen rel igionspädagogischen Situation die Frage gestellt werden, 
welche Anregungen von Pecrus Canius her für die heutige Tradierungs-
krise gewon nen werden können, 
2~ .Quac CSt summa eorum, quae in hoc libm continentur?- Ebd. 222 (STREICHER 
195). 
2' Ebd. 222 (STRI!.ICHER, 196). 
li Vgl. PAU!., ebd., Exkurs 5, 189-225. 
27 $TREICl-IER, 11, 213-232, 
11 R. HAUS, Petrus Canisius als Schrifmeller, in: OsWALO/RuMMEL (Hrsg.) ebd., 
170. 
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4. Folgerungen für die Glaubensverminlung heute und morgen 
a) Oie Bedeutung ganzheitlicher (religiöser) Erziehung 
Vergleichen wir die damalige religionspädagogische Situation mit der 
heutigen, so lassen sich trotz aller geschichtlichen Unterschiede gewisse 
Parallelen ziehen. Geistesgeschichtlich betrachtet kann man in der Renais-
sance und im Humanismus schon den Beginn der .. anthropozentrischen 
Wende" sehen, die nicht mehr Gott, sondern den Menschen zum Zielpunkt 
machte. Eine solche auf das Diesseits und den Menschen gerichtete 
Kuhurwelle in den führenden Schichten nagte schon damals an den 
überkommenen religiösen Bindungen und wirkte sich störend auf christ-
liche Lebensformen und -gemeinschaften aus. Auch w~s die religiöse 
Unwissenheit der breiten Masse angeht, ist eine gewisse Ahnlichkeit mit 
heutigen Gegebenheiten nicht ganz von der Hand zu weisen. So gilt etwa 
auch für heute, daß in Glaubensfragen bei einem Großteil der Menschen 
trotz der du rchschnittlich tausend Stunden Rcligionsunterricht, die den 
Schülerinnen und Schülern im gegenwänigen deutschen SchulsYStem 
angeboten werden, oftmals eine erschreckende Ignoranz herrscht. 
Das ganzheitliche Erziehungsverständis, das die junge Gesellschaft Jesu 
und Canisius den sozio-kulturellen Trends ihrer Zeit entgegensetzten, 
kann auf eine Tatsache aufmerksam machen, die auch mit den Erkennt-
nissen der neueren Sozialisationsforschung übereinstimmt. Religionsun-
terricht und Katechese sind für ihre Wirksamkeit grundlegend auf andere 
nicht-unterrichtliche SozialisationsfaktOren angewiesen. Auch theologisch 
gesehen ist Glaube eine gnadenhafte Grundemscheidul1g, die nicht kognitiv 
gelernt werden kann, aber auch nicht einfach vom Himmel fällt, sondern 
Einübung in allen Lebensdimensionen, im Tun, Verstehen und Feiern 
voraussetzt und umfaßt. Der methodisch geschickteste Unterricht kann 
nicht viel bewirken, wenn alltägliche religiöse Erfahrungen in den anderen 
Bereichen menschlichen Lebens fehlen oder gar entgegenstehen. 
Das wußte man eigentlich diffus schon immer, und die Religionspäda-
gogik denkt theoretisch schon lange in einem den schulischen Unterricht 
übergreifenden Horizont, spätestens seit der Unterscheidung von Reli-
gionsunterricht und Gemeindekatechese durch die Würzburger Synode im 
Jahre 1974. Gegenstand der Religionspädagogik sind deshalb neben der 
Schule auch außerschulische und mittelbar religiös bedeutsame Lernpro· 
zesse, etwa im Elemcmarbereich Familie und Kindergarten, im Primärbe-
reich Kindergruppe, Gottesdienst und Sakramenrenkatechese und in späte-
ren Lebensabschnitten Jugendarbeit und Erwachsenenbildung. Aber diese 
Felder werden meist sektoral nebeneinander behandelt. Vor allem in der 
Praxis werden die isolienen Bemühungen um Schule, Religionsunter-
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ficht und die übrigen Sektoren der Erziehung nicht miteinander koordiniert 
oder in eine religionspädagogische oder pastorale Gesamtstrategie integriert. 
Seit Jahrzehnten ist immer wieder von der traurigen Bilanz des Religions-
unterrichts, zunehmend auch der Sakramentenkatechese, die Rede trotz aller 
didaktischen und methodischen Errungenschaften. Es besteht kein Mangel 
an qualifizierten rcligionsdidaktischen Konzepten und Hilfsmitteln. Auch 
die ßedingungsanalyse scheint klar. Man weiß inzwischen ziemlich genau, 
daß die Religiosität der Jugendlichen immer weniger von der christlichen 
Tradition geprägt ist. Man versucht, die Unterrichsthcmcn auf die Lebens-
weh der Schülerinncn und Schüler zu beziehen und muß festStellen, daß so 
das Gegenüber von Glaubensweh und LebensweIr nicht aufzuheben ist. So 
geht der Trend der Religionspädagogik immer mehr dahin, die Erfahrungs-
weIt der jungen Menschen selbst zur einzigen .. Sache" des Religionsunter-
richu zu machen19 auf die Gefahr hin, daß dabei das christliche Profil des 
Religionsunterrichts verloren geht. 
Wer das Heil in immer neuen fachdidaktischen, auf Unterrichtsvollzüge 
enggeführten Neuansätzen suchen zu müssen meint, übersicht den entschei-
denden Punkt, daß Rcligionsumerricht nur wirksam sein kann im Zusam-
menhang mit Faktoren, deren Wirksamkeit außerhalb des Unterrichtlichen 
liegen. Der Blick auf das canisianische Konzept ganzheitlicher religiöser 
Erziehung macht deutlich, das der Bereich des Glaubenswisscns und der 
Bereich der .. praxis pietatis" nicht voneinander, aber auch nicht vom übrigen 
Lehen, isoliere werden dürfen. Es ist im Gegenteil größter Wert auf 
Integration aller Bemühungen religiöser Erziehung in das gesamte Leben zu 
legen; denn der Anspruch des christlichen Glaubens richtet sich nicht nur auf 
bestimmte .. spezifisch" religiöse Ausdrucksformen. 
Während allerdings Canisius und das pädagogische Konzept des 
Jesuitenordens in der Frühzeit noch von einem in derdamaligen Gesellschaft 
vorherrschenden christlich und kirchlich geprägten Weltbild ausgehen 
konnten, sind die Lebensbereiche der jungen Menschen heute weitgehend 
von säkularem Denken und emanzipatorischer Erziehungspraxis geprägt. 
Eine normativ-deduktive .. katholische" Pädagogik, die Erziehungsziele, 
-inhalte und -methoden aus obersten christlichen Prinzipien ableiten wolhe, 
wäre praktisch nicht mehr durchführbar; sie nähme auf die geschichtlich 
veränderten und gesellschaftlich sich stetig wandelnden Bedingungen keine 
Rücksicht. Canisius kann uns aber mittelbar auf eine heute neu zu 
konzipierende Gestalt der Jugend- und Schulseelsorge verweisen. Es müßte 
sich dabei um eine von Kirche in das System Schule hineinreichende, 
absichtslos helfende Zuwendung zum Menschen in all seinen Dimensionen, 
~ Vgl. W. LANGFR, Elemenlare Inhalte des Rcligionsunlerrichu der Zukunft, in: 
GÖllNER. REINHARDrrROCHOlEPCZY (I-Irsg.), Religion in der Schule? Freiburg 1995, 
99- 117. bes. 111 H. 
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Erlebens- und Erfahrenscbcnen handeln.lO Viel eher als im Unterricht 
werden in Rahmen solcher Schulseelsorge persönliche Lebenserfahrungen 
eingebracht, aufgrund derer Glaubensentscheidungen vollzogen und 
Glaube in Kriscnsiruationcn lebbar wird. In Abhcbung vom Religionsun-
(erricht lassen sich in diesem Kontext grundl egende Erfahrungen von 
Kirchesein vorbereiten und möglicherweise leben. Freilich wird eine 
Schulseelsorge, in der Menschen sich unminclbar für kirchliche Ziele 
engagieren, nur eine beschränkte Anzahl von Personen ansprechen und sich 
deshalb nur in freiwilli gen, kleinen Gruppen realisieren lassen. Schulseel-
sorge kann aber zugleich das Ziel verfolgen, ein humanes SchuHchen 
mitzugestalten und durch eine unprätenziöse, bedingungslose Zuwendung 
zu allen Menschen ein humanes Miteinander in Familie, Schule, Gesellschaft 
und Kirche förd ern und so fundamentale Voraussetzungen für Kirchewer-
den schaffen . Solche Seelsorge ist nicht in erster Linie direkte Verkündigung 
des Evangeliums, sondern Evangelisierung im Sinne eines "Zeugnisses ohne 
Worte" (Evangelii numiandi), eines gelebten Zeugnisses gläubigen Lebens 
als Zuwendung, Zugegensein, Anteilnahme und Solidarität. Ihre Weise der 
Verkündigung ist "mystagogisch", in vielen Fällen ohne Vorbedingungen 
"diakonisch" . 
Zur Evangelisierung im Sinne des ApostOlischen Schreibens "Evangelii 
nu illiandi" Pauls VI. (1975) gehört freilich auch die ausdrückl iche Wortver-
kündigung, das "Wort des Lebens". Für Canisius bOl das Feld der 
ganzheitlichen Erziehung, die ihm vorschwebte, Raum für das "Zeugnis 
ohne Worte", während der Katechismusunterricht in Verbindung mit 
Goltesdienst und Predigt der Ort für das ausdrückliche Zeugnis des Wortes 
war. Mutatis mutandis gilt Letzteres bis heute für die Sakramemenkatechese 
und den Religionsunterrichl. Auch für diesen Bereich kann uns Canisius mit 
seinen Katechismen eine Anregung geben. 
b) Notwendigkeit einer Elementarisierung des G laubens 
Mit Recht wird heute ein "schülerorientierter" Reiigionsu lllerricht (u nd dies 
müßte mutatis mutandis auch für die Katechese gehe n) gefordert, dcr die 
Alhagserfahrungen der Schülerinnen und Schüler zu seinem Gegenstand 
macht. Dieser Unterricht versucht, ihre lebensweltlichen "Schlüsselprob-
leme" zu identifiz ieren, um so die alltägliche Lebcnswi rklichkeit der Kinder 
und Jugendli chen zu entschlüsseln und dadurch elementare, exemplarische 
Sachverhalte ihres Lebens zu erfassen. Im Religionsu nterricht und in der 
Katec hese geht es dabei um ein Entdecken der religiösen Ticfendimension 
JO Vgl. G. LAMES, Schulseclsorge. Ein Beitug zu ihrer pn.ktisch-theologischen 
Grundlegung unter geschichtlichen. systemtheoretischen und rcligionspädag~ischen 
Aspekten noch nicht veroffendichte. im Wintersemester 1997/98 eingereIchte DIsserta-
tion an der Theologischen Fakuk~t Trier). 
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oder der Transzendenz des Lebens, die hinter bzw. jenseits der Alltagser-
fahrungen liegen. Bei diesem Elcmcntarisierungsvorgang haben die elemen-
taren theologischen Inhalle der christlichen Glaubenslradition eine unent-
behrliche regulative und kritische Funktion. Es bedarf einer Kenntnis und 
Auseinandersetzung mit den fundamentalen christlichen Glaubenswahrhei-
ten, damit in der jugendlichen Lebenswirklichkeit neue Fragestellungen, 
Kriterien und Perspektiven eröffnet werden. Ebenso ist nach der B,:~ich­
barkeit der elementaren Schülererfahrungen auf die den chrisrlichcn Vbcr-
lieferungszeugnissen innewohnenenden elementaren Erfahrungen zu fra-
gen, damit eine wirkliche Korrelationsdidaktik entwickelt werden kann und 
die elementaren Schülererfahrungen und -fragen auf elementare theologi-
sche Antworten treffen können. Die in den subjektiven Erfahrungen der 
Schülerinnen und Schüler entdeckten .. religiösen" Wahrheiten müssen .. vor 
der Heiligen Schrift und der Tradition verantwortet werden"'. Es ist kritisch 
ruckzufragen "ob und wie in ihnen wirklich die Wahrheiten bzw. Über-
zeugungen ausgewiesen werden, die für den christlichen Glauben an GOtt 
identifizierend sind"}' Das setzt eine tiefe Kenntnis und Vertrautheit 
wenigstens mit den Grundbescheiden der Tradition voraus. Die heutige 
Tradierungskrise mag somit nicht nur in der Säkularisierung der Gesell-
schaft, im religiösen Subjektivismus der Adressaten oder in einern Versagen 
der Religionslehrer und Katecheten, sondern auch in einer fehlenden 
elementaren Theologie begründet sein. Die zahlreichen Versuche der letzten 
Jahrzehnte, Einführungen in das Christentum, Kurzformeln des Glaubens 
und Katechismen für unsere Zeit zu entwerfen, zeigen das Desiderat an. Die 
heutige religionspädagogischen Situation mit dem Trend zur religiösen 
Individualisierung und Pluralisierung forden gerade zu einer ",Elementari-
sierung" der Glaubensinhalte heraus, weil es angesichts der Vielfalt von 
religiösen Angeboten um die Substanz des christlichen Glaubens geht. 
Zurecht schreibt Dieter Emeis: "Beim didaktischen Handeln ist danach zu 
fragen, wie sich im Plural der Themen und Inhalte bei den Lernenden eine 
Vorstellung von dem, was das Christsein fundamental ausmacht, aufbauen 
kann beziehungsweise wie eine fundamental glaubende Beziehung zum 
Gon und Vater Jesu Christi wachsen kann. Für unsere Situation dürfte die 
Verwundung in der Tiefe Priorität haben vor der Entfaltung in Fülle."}~ 
Canisius konzentriert die traditionelle, christliche Glaubenslehre in 
seinen Katechismen für seine Zeit auf solche lebensbedeutsamen Grund-
wahrheiten, letztlich auf die beiden Pole .. Weisheit" (als Einheit von Glaube, 
Hoffnung, Liebe) und .. Gerechtigkeit" (als Meiden des Bösen und Tun des 
Guten). Die historischen Zeugnisse sagen, daß es ihm als Katechet, 
)I D. EMns, Didaktische Analyse von Themen und Texten, München 1997.26 . 
.u EMEIS, ebd. 13. 
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Seelsorger und Prediger in außergewöhnlicher Weise gelang, diese Wahr-
heiten zu erspüren und zu vermitteln. Diese Tatsache verweist uns auf einen 
charakteristischen Zug an seiner Persönlichkeit, der seine vielleicht wich-
tigste Botschaft für uns heule ist. 
c) Authentisches Lcbcns- und Glaubenszeugnis 
Die Ganzheitlichkeit im Denken und Leben des Petrus Canisius wurde oben 
schon herausgestellt. PetcT Lippert war der Auffassung, daß die gesamte 
Persönlichkeit dieses Mannes in seinem Werk aufging. Würde man seine 
Leistungen von ihm absondern, blicbe nichts mehr von ihm übrig,ll Canisius 
war auch identisch mit seiner Lehre. Es wird immer wieder kritisch 
angemerkt, er sei kein schöpferischer oder spekulativer theologischer 
Denker gewesen, sondern habe nur die traditionelle Lehre positiv wieder-
gegeben. Aber seine Predigt, seine Katechese und seine Schriften sprachen 
die Menschen an, ja faszinierten sie. Er war gewiß ein begnadeter 
Schriftsteller, Prediger und Katechet mit redneri schen und didaktischen 
Fähigkeiten. Vor allem aber vermochte erdie Theologie der Tradition auf die 
Erfordernisse und Bedürfnisse der Menschen seiner Zeit hin zu e!ementa-
risieren, weil Orthodoxie und Orthopraxie bei ihm deckungsgleich waren. 
Mit Recht ist bemerkt worden, daß sich die Beschreibung seiner Gestalt "in 
ein letztes Geheimnis von Heiligkeit und Lebenshingabe"J4 entzieht. Die 
wichtigste Botschaft des Petrus Canisius an die Rcligionspädagogik unserer 
Tage ist der Hinweis auf die Bedeutung der Person des Erziehers, der 
Enieherin für die Glaubensvermiulung sein. Sie brauchen nicht nur 
Fachkompetenz, sondern vor allem persönliche Kompetenz. Neben der 
lehrhaften Ausprägung des Glaubens bedarf es des existentiellen Bezugs zu 
den Gehalten des Glaubens. Das ist nichts anderes als Nachfolge Christi im 
Sinne eines Wortes aus den Bekenntnissen des Petrus Canisius: "Si Christum 
bene scis, satis eSl, si cactera nescis" (Wenn du Christus gut kennst, genügt 
das, selbst wenn du das übrige nicht verstehst).H 
u Vg1. P. lIPPERT, Petrus Canisiu$ der Heilige, Stimmen der Zeit 109 (1925), 
161-172). 
}< OIl~Z, ebd. 192. 
n Bcati PClri Canisii Societ;atisJesu Epistolae CI Act;a. Freiburg 18%-1923, 1,19. 
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KLEINERE BEITRÄGE 
HELMUT WEBER 
Doch wieder H andbücher im Fach Moraltheologie 
Eine Übersicht über Neuerscheinungen der letzten fünf Jahre 
Nach dem Konzil sah es so aus, als sei die Zeit der Hand~ oder Lehrbücher in der 
Moraltheologie zunächst einmal vorbei. Vom Weherfolg 8. Härings . Das Gesetz 
Christi" erschien nur noch eine letzte Ausgabe im Jahre 1967. In völlig neuer 
Gestalt kam über zehn Jahre später sein Nachfolgewerk "Frei in Christus", 
zunächst in Englisch (ab 1978), etwas später in deutscher Sprache in den Jahren 
1979-81. Kurz vorher war 1977 als letztes Werk, das dem Genus einer Allgemeinen 
Moraltheologie nahekam, die Fundamentalmoral von F. Böcklc erschienen. 
Aber dami t war die Serie der Handbücher zunächst offenbar erschöpft, 
zumindest die von einem einzigen Autor verfaßten und verantworteten. Wohl 
erschienen gewissermaßen "kollektive" Darstellungen. So fast 7.eügleich mit dem 
zweiten Werk von B. Häring das von rund 60 Autoren, katholischen und 
proteSlamischen, verfaßte und von W. Korff (u.a.) edierte "Handbuch der 
christlichen Ethik" (1978 Bd. I und Bd. 2; 1982 Bd. 3). Eine Vielzahl von etwa 30 
Autoren, darunter auch Nichttheologen wie Rita Süßmuth und Hanna· Renate 
Laurien, stehen für das rund zehn Jahre später von J. Gründel herausgegebene 
Werk "Leben aus christlicher Verantwortung. Ein Grundkurs der Moral." (I991 
Bd. I, 1992 Bd. 2 und Bd. 3) Eine in sich geschlossene Darbietung blieb jedoch 
wäh rend der ganzen gOer Jahre aus, so daß man eben vermuten konnte, daß die Zeit 
für solche Werke abgelaufen sei. Aber dann kamen von 1991 an doch wieder 
Arbeiten dieser Art und in der letzten Zeit sogar vermehrt. 
Den - gewiß unter mancher Rücksicht noch oder wieder verbesserbaren -
Anfang machte der Verfasser dieses Beitrags mit einer 1991 im Styria-Verlag (Graz) 
erschienenen "Allgemeinen Moraltheologie", von der inzwischen eine spanische 
(~erder-Barcclona 1994) und eine um einen Abschnitt ergänzte italienische 
Ubersetzung (Edizioni San r aolo - Cinisello Balsamo/ Milano 1996) vorliegt. 
Zwei/drei Jahre später gab Anse1m Günthör im Patris-Verlag (Vallendar-
Schönstatt) ein dreibändiges Werk ~Anruf und Antwort~ heraus (1993 Bd. 1 und 2; 
1994 ßd . 3), das im Unterritel ausdrücklich als "Handbuch der katholischen 
Moraltheologie" bezeichnet wi rd. Es ist die deutsche Version eines zunächst in 
italienischer Sprache erschienenen Werkes, das in dieser Fassung sechs Aunagen 
erlebt hatte. Ein ebenfalls ursprünglich fremdsprachlich verfaßter Entwurf wurde 
1995 vom Paulinus-Verlag (Trier) präsentiert: die "Christl iche Ethik" von 
Karl-Heinz Peschke, die im Untertitel jedoch eingeschränkt als bloß .. Spezielle 
Moraltheologie" ausgewiesen wird, also nur die traditionell zweite Hälfte dieser 
Disziplin bietet. pas Werk erschien in seiner Grundfassung zuerst in Englisch, 
erfuh r mehrere Übersetzungen und wurde für die deutsche Ausgabe noch mals 
überarbeitet. Im Jahr 1996 erschienen gleich zwei Werke, die als Handbücher des 
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Faches gehen wolten und können. Allerdings beschränken sich diesmal heide auf 
den Stoff der Allgemeinen Moral, wenngleich eines davon ausdrücklich als Band 1 
eines auf drei Bände geplanten "Handbuches der Moraltheologie" bezeichnet wird 
und bereits ei ne erste Fortsetzung gefunden hat. Näherhin ist es das bei Puster 
{Regens burg) verlegte Werk von Josef Römelt mit dem Titel: "Vom Si nn 
moralischer Vcranrwonung. Zu den Grundlagen christlicher Ethik in komplexer 
Gesellschaft." Die andere Publikation des Jahres 1996 stammt von Joachim Picgsa 
und trägt den Titel: "Dcr Mensch - das moralische Lebewesen. Fundamentale 
Fragen der Moraltheologie .... Es ist im Eos-Verlag (St. Ottilicn) veröffentl icht und 
enthält keine Ankündigung einer Fortsetzung, womit diese frei lich nicht schon 
ausgeschlossen ist. Im Jahr 1997 ist sch ließl ich die schon genannte Fortsetzung des 
Werkes von J. Römelt gekommen: der zweite Band seines Handbuchs unter dem 
Titel "Freiheit, die mehr ist als Willkür. Christl iche Ethik in zwischenmenschlicher 
BezicilUng. Lebensgestahung, Krankheit und Tod." 
Im folgenden sollen die gerade genannten Arbeiten der letzten fünf Jahre 
(1992-1997) ein wenig ausführlicher vorgestellt und besprochen werden. Allem 
vorausgeschickt sei dabei als generelles Urteil die Ansicht, daß das Faktum der 
wieder zah lreicher werdenden Handbücher uneingeschränkt zu begrüßen ist. 
Nicht nur im Sinn des banalen Spruches, daß Konkurrenz das Geschäft belebt. Es 
ist ganz allgemein nicht gu t, wenn nur ein Typ oder eine Richtung das Feld besetzt 
oder gar beherrschend wird . Christliche Moral iSI zu reich und zu vielfältig, als daß 
sie von einem einzigen Autorerschöpfend erfaßt werden könnte. Zudem tut es auch 
dem einzelnen nicht gerade gut, wenn er den Eindruck gewinnen muß, er habe den 
Stein des Weisen gefunden und die Moraltheologie schlechthin formuliert. So wird 
man schon apriori sagen können: Kein Handbuch ist nur gut und keines nur 
schlecht. Das vorausgesetzt, soll nun in der Reihenfolge ihres Erscheinens mit den 
oben genannten Werken von Günthör, Peschke, Piegsa und Römelt bekannt 
gemacht werden. 
A. Günthör gliedert sei n Werk in drei Bände, von denen der erste die 
Allgemeine Moraltheologie umfaßt, die beiden anderen die Spezielle. Der Band mit 
den Themen der Allgemeinen Moral ist mit über 500 Seiten der umfangreichste. 
Nach ei ner Einleitung, die bereitS das Thema der Quellen der Moraltheologie 
aufgreift, aber auch eine kurze Geschichte des Faches bietet) wi rd der eigentliche 
Stoff in zwei Teilen dargelegt. Der erste behandelt unter der Übersch rift .. GOlt ruft 
zum Leben" (91-347) zunächst den Inhalt dieses Lebens; konkret geht es um 
Gottes Ruf in der Bibel, das Moralverständnis des hl. Thomas und einige 
begriffliche Klärungen. Danach kommt sehr ausführlich die Größe des Gesetzes 
zur Sprache ( 147-284), etwas weniger ausführlich das Phänomen des Gewissens 
(285-347); vom Gesetz wird bemnt gesagt, daß in ihm die Gnade eine entschei~ 
dende Rolle spiele. Der nur wenig kürzere zweile T eil (349-553) bringt als emes 
Ausführungen zu den Elementen des actus moralis und in diesem Zusammenhang 
eine Zurückweisung des neueren Modells der Teleologie sowie alu hropologische 
Informationen über Gesundheit, Temperament, C harakter, Leidenschaften u.a. 
mehr. Danach folgen Abschnitte über die Tugend, über das gute und v~rdienstvolle 
H andeln und über die Sünde. 
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Vertreten wird die jeweils überliefene Auffassung mit einer Neigung zu 
gelegentlich maximalen Lösungen (vgl. etwa S. 275-277); neuere Überlegungen und 
Theorien dienen gewöhnlich dazu, sich von ihnen abzugrenzen und die eigene 
Position deutlicher zu machen. Dennoch ist nicht selten auch eine auf Ausgleich 
bedachte Einstellung zu erkennen (5. 44, 51, 394 f.). Daß sich bei der Fülle des 
Stoffes einige Wiederholungen zeigen und einzclne kleinere Unebenheiten, ist nicht 
verwunderlich und kann ohne Zweifel als Bagatelle gelten. Etwas schwerer wiegt, 
daß die Darstellungcinc gewisse Breite besitzt. was die Lektüre zeitweiligein wenig 
mühsam macht. Als nicht voll befriedigend kann auch gelten, daß milUntcr (elwa 
beim Gewissen) zu sehr nur die Ansicht des Autors selber geboten wird und wenig 
von den Meinungen anderer. Eine Ausnahme bilden allerdings wiederholte und 
recht ausführliche Informationen zur reformatorischen Theologie und Ethik, und 
eine ausgesprochene Besonderheit ist ein eigener Abschnitt über Grundzüge d('r 
orthodoxen Ethik (5. 62-66). Als positiv sei für diesen ersten Band zudem noch 
dreierlei vermerkt: Der Hinweis, daß die Forderung nach Kommunikabilität der 
christlichen Ethik nicht bedeuten könne, daß nur rationale Argumente in ihr gelten 
dürfen -denn dann sei auch das Evangelium nicht kommunikabel (5. 22), ferner die 
nüchterne Einschätzung der Erfahrung als Quelle für die sittliche Erkenntnis (5. 57) 
und schließlich die Betonung des analogen Charakters von Gesetz und Gehorsam 
(5. 179-185). 
Der zweite Band, mit rund 300 Seiten der kürzeste der dreien, hat von Günthör 
den Titel "Der Christ vor Gott" erhalten. Hier bringt er das, was früher im 
sogenannten religiösen Pflichtenk.reis behandelt wurde, jedoch ohne die in den 
traditionellen Handbüchern so gut wie immer vorkommende Sakramenten moral 
(Bestimmungen zur Gültigkeit der Sakramente, zu ihrer Spendung und ihrem 
Empfang). Dieser Stoff scheint inzwischen generell abhanden gekommen. Konkret 
geht es bei Günthör nach einigen Ausführungen zu Atheismus und Säkularisierung 
um die Halrungen von Glaube, Hoffnung, Liebe, Gottesverehrung und Bekeh-
rung. 
Band 3 mir dem Titel "Der Christ in der Gemeinschaft" bringt 2uf über 400 
Seiten die zwischenmenschliche spezielle Moral nach einem Schema, das zumindest 
auf den ersten Blick etwas verwirrend wirkt. Nach einem ersten Abschnitt über die 
beiden Haltungen von Liebe und Gerechtigkeit sowie die zwei Sozialprinzipien 
Solidarität und Subsidiarität geht es über Ehe, Familie, Staat und Kirche - offenbar 
die Themen, die tr2ditionsgemäß unter dem vierten Gebot behandelt wurden. 
Danach ist erneut von der Nächstenliebe die Rede, anschließend von Aufgaben 
gegenüber Freiheit und Wahrheit, die traditionelle Materie des achten Gebotes. 
Eine evidelltere Reihenfolge ist erst danach ersichtlich: Verantwortung für das 
menschliche Leben (5. Gebot), für die Geschlechtlichkeit (6. Gebot), für die 
Verwaltung der materiellen Güter (7. Gebot). Es werden auch neuere Themen 
behandelt (wie die Fragen zur Gentechnik oder das Problem der Retonenzeugung), 
allerdings erscheint im Abschnitt über die Organverpflanzung verständlicherweise 
noch nicht die neueste Diskussion über das Kriterium des Hirntoos. In heute 
strittigen Punkten werden ohne Vorbehalt die offiziellen kirchlichen Positionen 
vertreten. Am Ende eines jeden Bandes findet sich ein Verzeichnis der Namen und 
ein Sach- und Stichwortregister, am Ende des dritten Bandes zudem ein Sach· und 
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Stichwortregister für das Gesamtwerk. Etwas ungünslig ist, daß die Anmerkungen 
jeweils am Ende der einzelnen Bände stehen. 
Ausrichtung und Stil des Handbuchs werden ~i nicht wenigen, vor allem bei 
jüngeren Lesern, den Eindruck des inzwischen Vergangcnen erwecken. mit dem 
man die heutige Mentalität nur mehr schwer zu erreich!'ß vermag. Dafür wird 
manches vielleicht doch zu unangefochten dargelegt oder zu seh r auf Begriffe und 
ihre Klärung gesetzt. DcsungcachtcI halte ich selher es für ausdrückl ich begrü· 
ßcnswcrt, daß auch diese Form, Moraltheologie darzustellen, ihre schriftliche 
Fassunggefunden hat. Im Konzert der Stimmen heute sollte auch sie gehört werden 
können. Sie gibt Zeugnis von einer in keiner Weise zu verachtenden Tradition. 
Lediglich den Teil der Speziellen Moral bietet das Handbuch von K.-H. 
Peschke. Es hat einen Umfang von 850 Seiten Text, zu denen noch circa 30 Seiten 
Index kommen. Das Erscheinen einer Speziellen Moral, bevor der AUlor zunächst 
den Teil der Allgemeinen vorgelegt hat, ist ein wenig ungewöhnlich,sodaß sich der 
AUlOr im Vorwon zu einer Erklärung emschließt; er begründet sein Vorgehen 
damit, daß Werke zur Allgemeinen Moral in den letzten Jahren wiederholt 
erschienen seien, Gesamtdarstellungen der Speziellen dagegen kaum. So allgemein 
wi rd man dies nicht sagen können, doch ist zuzugeben, daß hier eine gewisse 
Marktlücke emstanden war. (Inzwischen ist im Spätherbst 1997 freilich auch der 
Band zu r Allgemeinen Moral erschienen - unter demselben Titel "Christliche 
Ethik" mit dem Untertitel: "Grundlegung der Moraltheologie~, doch auf ihn 
ebenfalls noch einzugehen, war in diesem Rahmen nicht mehr möglich.) 
Die .. Christliche Ethik" von K. H. Peschke ist in zwei Teile geglieden, von 
denen der erste fünf Kapitel umfaßt, der zweite sieben. Der erste Teil (5-209) 
thematis!en die .. christliche Verantwonung im religiösen Bereich". Nach einfüh-
renden Überlegungen zur Religion und zu den göttlichen Tugenden im allgemei-
nen werden in den drei erSten Kapiteln eben diese göttlichen Tugenden behandelt: 
Glaube, Hoffnung und "göttliche Liebe". Am umfangreichsten ist das Kapitel über 
den Glauben (15-71), die heiden anderen Kapitel sind mit jeweils etwa 20 Seiten 
gleich lang. Ausführlicher sind wieder die beiden nächsten Kapitel über .. Wesen 
und Begründung der Gottesverehrung" ( 11 5-146) und deren "Äußerun-
gen"( 147-209). Zu ihnen zählt insbesondere die Feierdes Sonntags-angesprochen 
wird u.a. der verbindliche Charakter der Sonnl3.gsmesse, aber es ist auch die Rede 
vom Gebet, den Sakramenten im allgemeinen und den .Pflichten der Ehrfurcht vor 
dcm Hciligen". 
Ocr zweite Teil (2 11-852) ist mit sieben Kapiteln der deutlich umfangreichste. 
Nach dem cinleitenden 6. Kapiu~ 1 (die Kapitel dcs Bandes sind durchnumeriert) 
über .. Näch$lcnliebe und Gerechtigkeit" werden cinzclnc Lebensbereiche behan-
delt: Leben und Gesundheit (7. Kapitel), Ehre, Wahrhaftigkeit und Treue (8. 
Kapitel), Sexualität und Ehe (9. Kapitel), das Gemeinschaftsleben (10. Kapitel: hier 
geht es u.a. über Familie, Staat und Kirche, aber auch über Krieg und Frieden), 
Arbeit, Eigentum und Sozialwirtschafr (11. Kapitel) und Ökologie (12. Kapitel). 
Ein Grund für die Reihenfolge wird nicht genannt, auch nicht für die Einordnung 
der Friedensthematik in das Kapitel über das Gemeinschaftslehen oder für den 
Umstand, daß dort auch die Frage der Todesstrafe behandelt wird und nicht wie 
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üblich im Themenkreis von Leben und Gesundheit. Dabei ließe sich die vom Autor 
gewählte Ordnung dUf<:haus begründen. 
Im Ausfall solcher Überlegungen kommt freilich ein durchgehender Zug des 
Werkes zum Ausdruck. Es ist kein Wert darauf gelegt, die Abfolge der eil,lzelnen 
Themen und Abschnitte zu erläutern. Die Stoffe werden vielmehr ohne Überlei~ 
tung oder Verbindung zum jeweils Vorausgehenden unmittelbar als solche 
gebracht. Für die Sache selber bringt dies weiter keinen Schaden. Die gewöhnlich 
sehr reichen Informationen sind auch ohne Vcrknüpfung der Themen gültig. Aber 
für den Leser wäre manches vielleicht noch einsichtiger, wenn er lesen würde, 
warum wann was behandelt wird. Ein anderer kleiner Nachteil ist das vcrkünte 
Zitieren eines Werkes nach dessen ersler Nennung. In Zusammenhang mil dem 
Fehlen eines Personenregislers iSI es dadurch ofl mühsam,die genaue Quellefürein 
Zil;!.t oder einen Verweis festzustellen. 
Der Vorzug des Buches ist seine ausführliche Information und der hohe Grad 
an Aktualitäl, ohne daß uaditionelle Themen wie die schon erwahnle Verpflich-
lung zur Sonntagsmesse oder die Materie der Verträge überg;mgen sind. Wer sich 
kundig machen will, findet bei Peschke gUle und solide Auskunft. Es kommt hinzu, 
daß in der Sache ausgewogene Positionen vertreten werden. Vor allem ältere Leser 
werden sich in vielen Lösungen wiederfinden können. An Literatur si nd vielfach 
englische Werke beachtet, aber es fehlt auch nicht der Bezug auf jüngere 
deutschsprachige Arbeiten. 
Lediglich den Stoff der Allgemeinen Moral bietet das 1996 publizierte Werk 
von 1- Piegsa. Mit über 500 Seiten Text iSI es wiederum ein recht umfangreiches 
Werk, das in sechs Teile gegliedert ist. Der erste, der in e{w;!. den Titel des Ganzen 
wiederholt - "Der Mensch als moralisches Lebewesen" (9-58) -, bringt nicht, wie 
man vermuten könnte, eine Anthropologie, sondern klärt einige Einleitungsfugen 
bzw. für die Ethik wesentliche Termini. Es folgt als Teil 11 ein .. Blick in die 
Geschichte der Moultheologie" (59-132), der mit Aussagen zur Moral des Neuen 
Testamentes beginnt und mit solchen zum heutigen Stand des Faches und dessen 
gegenwärtigen H erausforderungen endet. Der driue Teil ist der "christl ichen 
Begründung si ttlichen Sollens" (133-194) gewidmet. Hier geht es naeh Aussagen 
zum biblischen Gouesbild direkt zur christlichen Anthropologie unter Einschluß 
der Themen Nachfolge und Freiheit. Auf über 100 Seiten handelt der vierte Teil 
über "die Erkenntnisquellen der Moraltheologie" (195-309). Erörtert werden 
Vernunft und Naturgesetz sowie Bibel, Tradition und Lehumt; danach wird eine 
Zusammenschau von Dekalog, N;uurgesetz und neutestamen!lichem Hauptgebot 
versucht. Teil V wendet sich der Gewissensthemalik zu (310-406), wobei zunächst 
Aspekle aus den Erfahrungswissenschaften zu WOrt kommen, danach die Daten 
des biblisch-theologischen Gehalts. De~ abschließende sechste Teil- er ist zugleich 
der längste des Lehrbuchs - trägt die Überschrift "Jesu Gnadenruf zur Umkehr" 
(407-533) und handelt überdas Böse und die Sünde, spricht von den Vollzügen der 
Umkehr und erÖrtert den Begriff und die wichtigSten Ausprägungen der Tugend. 
Auf weiteren 80 Seiten findet sich ein Liter;!'lurverzeichnissowieein Personen-und 
Sachregister. 
Das Lehrbuch von J . Piegsa iSI nach seinen eigenen Angaben das Ergebnis einer 
langjährigen Lehrtäligkeit, was mitunter bis in den Stil und die Darstellungsform 
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hinein zu spüren ist. so etwa, wenn zu einigen Stoffen auch Schaubilder gcboten 
werden. Dem Text selber ist dadurch eine gewisse Fülle und Anschaulichkeit 
garantien; die mitunter in neueren moraltheologischen Publikationen anzutref-
fende Dürre und Blässe ist hier durchaus vermieden. Gelegentlich würde man sich 
vielleicht eine gewisse Straffung wünschen. Manches, das sich für eine Vorlesung 
nahclegt und angemessen ist, kann in der schriftlichen Form sicher ohne Schaden 
kürzer dargetan werden. So würde etwa im dritten Teil, aber auch gegen Schluß eine 
knappere Fassung wahrscheinlich eine bessere Wirkung erziclen. Ein anderer 
kleiner Schönheitsfehler sind die relativ häufigen Druckfehler, die stehengeblieben 
sind; von ihnen sei einer, weil er so schön ist, ausdrücklich erwähnt: .. die Roller der 
Vernunft" (209). 
Piegsa bringt interessante Hinweise (vgl. etwa S. 33, S. 37, 237 L, 343, 402 f.) und 
erweist sich als ein recht eigenständiger Theologe, der nicht einfach nur irgendwo 
mitschwimmt. Er ist vor allem keinen modischen Zeitströmungen erlegen. sondern 
nimmt, wo er die Substanz und rechle Ausriehtung der Moraltheologie in Gefahr 
sieht. entschieden und mutig dagegen Stellung. Das Besondere des Lehrbuchs von 
Piegsa ist darüber hinaus die starke Beachtung der Dogmatik. Auch wenn es manch 
einem mitunter etwas viel erscheinen mag, der Darstellung der Moral wird dadurch 
ein ausgesprochen theologischer Akzent gegeben. Was die christliche Ethik fast 
schon zu verl ieren schien, wird hier in einer beachtlichen Weise erneut betont. Bei 
der Publikation von Piegsa geht es in einem gefüllten Sinn um ein Werk der 
Moraltheologie. Allein schon unter dieser Rücksicht wäre zu begrüßen, wenn es 
dem AutOr gelingen würde, noch einen weiteren Band zu Themen der Speziellen 
Moral zu edieren. 
Als lctztes schließlich sind die beidcn Bände des Handbuchs von J. Römeh 2.U 
besprechen. Der erste Band behandelt, wie das Werk von riegsa, lediglich Themen 
der Allgemeinen Moral, tut dies jedoch in einer deutlich anderen Art, sowoh l 
sprachlich wie konzeptionell. 
Der Band um faßt nur etwas mehr als 150 Seiten Text, ist aber äußerst 
ausführlich gegliedert, nach meinem Empfinden allerdings so ausführlich, daß es 
wiederum ein wenig unübersichtlich wirkt und an die alte Weisheit erinnern läßt, 
daß weniger mitunter mehr bedeutet. Näherhin wird der Band aufgeschlüsselt in 
drei T eile und fünf durchlaufend gezäh lte Kapitel, die jeweils auch ihrerseits noch 
einmal zahlreiche Gliederungen aufweisen; hinzukommen sch li eßlich noch eine 
Reihe von Exkursen. Teil A und B fallen jeweils mit einem Kapitel zusammen, 
Teil C enthält die Kapitel 3-5. Inhaltlich bringt Teil A unter dem Titel "Zur 
geistesgeschichtlichen Situation" (15-34) die Sch ilderung heute vorfind licher 
Tendenzen in der Diskussion um die Ethik und die dort vertretenen Positionen. 
Dabei werden als letzte Konsequenzen, von denen auch später wiederholt die Rede 
ist, insbesondere zwei Strömungen ausgemacht, 2.wiSl;:hen denen die theologische 
Ethik ihren Platz finden müsse: eine zwar ehrliche, aber im Grunde resignative 
ethische Sprachlosigkeit und ein bloß funktional-utilitaristischer Pragmatismus. 
Um Kategorien für die rechte Fassung der theologischen Ethik zu gewinnen, 
wird im Teil B - .. Die moralische Sinnerfahrung des Glaubens" (35-62) - der Blick 
auf die Bibel gelenkt. Das mit diesem zweiten Teil identische 2. Kapitel trägt den 
Titc! "Strukturen biblischer Ethik"', in dem in ebenso ungewöhnlicher Art wie 
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Sprachc Deutungen des Gehaltes der Bibel gebracht werden, wobei die Aussagen 
zum Alten TC$t2ment (das bewußt und betont immer nur als das Erste bezeichnet 
wird) das Doppelte der zum Neuen Test:llment umfassen. So sehr es als passend für 
die Moraltheologie anzuschf!n ist, daß sie Reflexionen über den biblischen Befund 
anSlclh. wird manch einer hier doch ein wenig die Darbietung yon bibljschen 
Inhalten selber vermissen. - Ocr dritte und umfangreichste Teil behandelt in je 
einern Kapitel die Themen Gewissen (67-92), Norm (93-141) und Schuld 
(142- 178). Das Hauptgewicht liegt auf dem Thema der Norm bzw. der Norm-
theorie. in deren Erörterung sich der Autor für ei ne diskursethische Lösung mit 
Akzent auf der existemialcthischcn Perspektive auszusprechen scheint (vgl. etwa 
123-132). 
Die stilistische Fassung des Textes ist recht anspruchsvoll, wie etwa schon der 
folgende Pusus zeigt. der für manch ähnlich formulierten stehen kann: "Die 
Herausforderung der heutigen Situation ist. .. die rationale Überschaubarkeit der 
pluralistur:hen Gesellschaft geworden, was innerhalb der Ethik bedeutet: Die schon 
in pluralistischer Methodenviclfalt du heutige Wirklichkeiuverstindnis grundle-
gend beeinnussenden, vielfältigen empirischen Einsichten und wissenschaftlichen 
Wissenstandards werden innerhalb der unreduzierbar polyzentrischen Gesell-
schaft aus unterschiedlichen Blickwinkeln, Imcressen und Anliegen heraus 
gedeutet und deshalb umerschiedlich und gegensät7Jich für die ethischen Konse-
quenzen evaluiert." (123) Ein Sat7. wie dieser ergibt gewiß einen guten Sinn. 7.umal. 
wenn er im Zusammenhang gelesen wird. doch ist er nicht gerade leicht verstehbar. 
Ich mag mich täuschen, aber ich fürchte, daß eine so konzipierte Sprache wenig 
werbend wirkt und in Zukunft nur noch von wenigen, im Fach bereits 
Bewanderten verstanden wird. Eine kleinere stiliSlische Schwiche, die sich leicht 
und schnell beheben Hißt, ist das gelegentliche Vorkommen hst wortgleicher 
Wiederholungen (vgl. s. l3 mit S. 61 oder S. 12 mit S. 20 und 98). 
Angemessenerals auf solche Ein7.elheiten einzugehen, ist freilich,die Aufmerk-
samkei t auf die generelle Ausrichtung der Publikation zu lenken, der ein 
grundsätzlich positiver Charakter zu bescheinigen ist. Der Autor möchte mit 
seinen Ausführungen in erster Linie 7U sittlicher Kompetenz ermutigen, wie immer 
wieder ausdrücklich vermerkt wird (vgl. etwa S. 87. 91 f.,99, 118 f. u. ö.). Bei aller 
kritischen Sonde, die er anlegt - übrigens nicht nur 3n die moraltheologische 
Tradition, sondern auch an manche gegenwärtige Erscheinung und Tendenz-, will 
das Buch den Optimismus vermitteln. daß ethisches Handeln auch unter heutigen 
Bedingungen möglich ist und gelingen kann. 
Erfreulicherweise lassen sich Zustimmung und Lob auch rur den inzwischen 
vorliegenden zweiten Band fortSetzen. Der Band, nur ein Jahr nach dem ersten 
erschienen, bietet auf etwa 300 Seiten eine kenntnisreiche. realistische und oft 
ausgesprochen kluge - weil auch Gegens;it7.liches beachtende - Darstellung von 
Themen aus dem Bereich der Speziellen Moral. Auch wenn nicht jeder mit jedem 
einverstanden sein dürfte, werden viele für manche behutsame und umsichtige 
Erörterung dankbar sein. H eute nicht seltene Einseitigkeiten findet man mitunter 
überraschend vermieden (so in der Thematik der Sexualit3t oder beim Problem der 
Abtreibung). Zudem begegnet man einer Sprache, die gegenüber der des erSten 
Bandes spürbar einfacher geworden ist. 
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Etwas weniger kann wiederum die Gliederung überzeugen, die ähnlich wie im 
erSten Band sehr ausführlich ist, zwei unterschiedliche Einteilungsprinzipien 
verwendet (5 Teile und 10 Kapitel in ungleicher Zuordnung) und eine Reihe von 
Exkursen aufführt. Auch der Ort, an dem bestimmte Themen behandelt werden, 
schei nt nicht immer ganz einsichtig (wie etwa die Behandlung der .. Schwangcr-
schaftskonfliktc" im Kapitel "Das Wagnis der Familie"). !-lier ist sicher einiges mit 
der-an sich begrüßenswerten-Schnelligkeit der Publikation zu erklären, was auch 
die Ursache für ei ne Reihe unkorrigicrt geblichener Druckfehler und kleiner 
sprachlicher Unebenheiten sein dürfte (von denen eine bereits im Vorwort 
begegnet). Daß die Ausdrücke ,differenziert', ,komplex' und ,kompl iziert' auf den 
fünf Seiten der Ein leitung gleich über zehnmal vorkommen und auch sonst nicht 
selten sind, dürfte dagegen darauf zurückgehen, daß jeder Autor - und der 
Verfasser dieser Rezension spricht sich selber nicht frei davon - seine Lieblings-
worte hat und nicht immer gerade sparsam damit umgeht. 
Ungeachtet dieser kritischen Bemerkungen ist fes lzuhahen, daß J. Römeh 
bisher Beachtliches in seinem H andbuch geleistet hat, wobei mir persönlich der 
zweite Band als der besser gelungene erscheint. 
••• 
Wieder kurze Überblick deutlich zeigen konnte, ist die Zeit der Handbücher in 
der Moral auch am Ende dieses Jahrhunderts noch längst nicht vorbei. Es stellt sich 
sogar heraus. daß selbst der alte Typ des von nur einem Autor verfaßten Werkes 
weiterlebt. Bisweilen hat es zwar in den letzten Jahren die Meinung gegeben, ein 
Lehrbuch der Moral könne nicht mehr nur von einem einzelnen geschrieben 
werden, es müsse sich vielmehr als ein Gemeinschaftswerk von Experten 
präsentieren. Es mag sein, daß dann bei einzelhen Sacht hemen mehr herauskommt. 
so wie ja auch eine Gemeinschaftspraxis von Fachärzten einen höheren medizini-
schen Standard zu bieten vermag. Aber ob der gute ahe Hausarl.t, bei dem noch 
alles oder vieles zusammenlief, nicht auch sei ne Vorzüge halte, auf die man nicht so 
gerne verzichten möchte? Daß es auch heute noch einzel ne Moraltheologen wagen, 
eine Gesamtdarstellung vorzulegen, könnte man ähnlich begreifen und begrüßen. 
Es ist darin kein Mangel an Teamgeist zu vermu ten oder eine Absage an 
Kooperation; es ist vielmehr der Versuch, jener Aufgabe nachzukommen, die einem 
Theologen immer auch gestellt ist: sich um eine persönliche Synthese in seinem 
Fachgebiet zu bemühen. 
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ERICH ZENGER 
Eine neue "Einleitung in das Alte Testament", 
vor der man warnen muß? 
Anlaß dieses Beitrags 
Der Alttcnamcm lcr Rudolf Mosis h:u sich in dieser Zeitschrift zweimal zu der von 
mir herausgegebenen .. Einleitung in das Altc~ Testament" gcäußcn.1 Er hat dabei 
viele kanongeschichtliche Ein:z.clheiten zusammengetragen, un~ zwei Perspektiven 
der .. Einleitung" kritisch zu beleuchten, die er selbst in den Übcrschrihen seiner 
Beiträge programmatisch benennt: "canonic21 approach" und "ch ristlich-jüdisches 
Gespräch". Die Tendenz dieser Beitrige zieh nicht nur darauf ab, der neuen 
.Einleitung" ihre Eignung im Blick auf heide Perspektiven abzusprechen. Was 
noch gravierender ist: Der Mainz.er Gelehne bczweifeh in seinem ersten Beitrag, 
daß die .. Einleitung" als kuholischcs Lehrbuch geeignet sei. Zwar verpackt er seine 
.. Lehrverurteilung" in subtile AndeutungenJ , aber seine Absicht ist klar: Er selbst 
hält Teile dieses Buchesl nicht nur für wenig gelungen, sondern sogar für 
gefährl ich. 
Ich will ausdrücklich betonen: Jedes Werk muß sich der fachwissenschaftlichen 
Kritik stellen, und daß es gerade in der Exegese unterschiedliche, miteinander 
konkurrierende Positionen gibt, gehört 1.um wissenschaftlichen Alltag. Aber ich 
betone mit allem Ernst: Der äffemiich vorgetragene Verdacht. ein Buch stehe nicht 
mehr auf dem Boden der kirchlichen Lehre. ist so gravierend, daß er wohlüberlegt 
und vor allem gut begründet sein muß. Er trifft nicht nur ein Buch, sondern auch 
dessen Autor. 
Daß mich sc!bst (und vielc Fachkollegen) diese Verdäch tigung von Mosis in 
höchstem Maße überrascht hat, kann ich zunächst durch folgende Tatsachen 
verdeu tl ichen. Dcn von Mosis erhobenen Vorwurf gegen dieses Buch hat bislang 
sonst niemand erhoben. Ich habe im Gegenteil von zahlreichen Kollegen 
ausdrückliche Zustimmung erhalten; immerhin wird die .Einleitung" an mehreren 
katholischen und evangelischen Fakultäten als Lehrbuch verwendet. Von ihr sind 
bereits über zehntausend Exemplare verkauft. Die dritte Auflage ist in Vorberei-
I R. MOStS, Canonical Approach und Vietfalt des Kanon. Zu einer neuen Einleitung 
in das Alte Testament: TI'hZ 106(1997)39-59; Eine neue .. Einleitung in das Alte 
Testament" und das christlich-jüdische Gesrräch: TIhZ 106(1997)232-240. 
J Vgl. die gewundene Sprache: .nach al dem ... also", .. mußten dann wohl", 
.. durfte entStehen", "hätte wohl keinen Platz mehr", "wäre im Prin7.ip nichts anderes 
als", .. man könnte in dieser Formulierung ... erkennen", .. wäre dann diese Oplion". 
Ob man in anderen Wissenschaften mit solchen .. Argumentationen" arbeiten 
dürfte? 
1 Das Buch hat 447 Seiten. Faktisch beschaftigt sich Mosis nur mit ca. 15 Seiten. Die 
~iten 372-373 hai er dabei leider überhaupt nicht verstanden. Es ßeht d0r:'- (wie ~uch 
die Überschrift S. 369 sagt!) nur um das .. Zwölfprophetenbuch und mehl, wie er 
vorwurfsvoll referiert, um das gesamte corpus prophetieum. 
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tung, Übersetzungen sind in Arbeit. Natürlich sind diese Tatsachen keine 
Argumente. Es könnte ja sein, daßvieJe blind sind, ahcrcincr sehend ist. Deshalb ist 
die Auseinandersetzung in der Sache unumgänglich., auch in dieser Zeitschrift, in 
der Mosis sei nen Vorwurf erhoben hat. Ich hätte hier gerne ausführlicher Stellung 
genommen. Doch hat mir die Schriftleitung für einen längeren Artikel erSt Heft J 
des Jahrgangs 1998 angeboten. So danke ich für das große Entgegenkommen, daß 
mir nun schon früher die Möglichkeit dieses .,Kleinen Beitrags" gewährt worden 
ist. 
Spezifische Anliegen der ncuen .,Einleitung" 
Als die Planung der ncuen .. Einleitung" vor über zehn Jahren begannS, gab es 
mehrere (bis heute) bewährte Studienbücher. Zu nennen sind vor allem die drei 
(evangelischen) Standardwerke von O. Kaiser, W. H. Schmidt und R. Smend. 
Neben diesen Werken sollte unsere "Einleitung" folgende weitere Merkmale 
haben: Sie sollte den "größeren" katholischen Kanon zugru ndelegen. Sie sollte 
durch eine breitere inhaltliche (bibelkundl iehe) Beschreibung der einzelnen 
biblischen Bücher zum Lesen dieser Bücher in deren Endgestah befähigen (und 
nicht nur über Hypothesen zur Entstehung dieser Bücher informieren). Und sie 
sollte auch deutlich herausstellen, daß und inwiefern das Alte Testament ein 
christlich relevantes Buch sei. 
Diese "neuen" Anliegen müssen in einem größeren hermeneutischen und 
theologischen Kontext gesehen werden, zu dessen Profilierung unsere "Einlei-
tung" selbst ein weiterführender Beitragsein will. Die entscheidenden Perspektiven 
dieses Horizontes lassen sich knapp so umschreiben: 
I. Durch das Zweite Vatikanum hat sich unsere Sicht des judentums und des 
Verhältnisses der Kirche zum Judentum entscheidend verändert. Die vom 
derzeitigen Papst immer wieder betonte Aussage, daß die Juden im nie widerru-
fenen, ungekündigten Gonesbund leben, und die ausdrückliche Einschärfung des 
Weltkatechismus "Der Alte Bund ist nie widerrufen worden" (Nr. 121), verlangen, 
daß gerade wir Theologen im Blick auf das Judentum allem Verwerfungs- und 
Substitutionsdenken energisch entgegenarbeiten. Daß der .. neue" Bund an die 
Stelle des "alten" Bundes getreten sei und daß das nach biblische Judentum 
gewissermaßen in einem "heillosen" Zustand sei, wie die meisten christlichen 
Theologen bis zum Zweiten Vatikanum gelehrt haben, können und dürfen wir 
heute nicht mehr weitergeben, auch und besonders nicht in ei ner "Einleitung". 
Ich bin der Meinung, daß Positionen, wie sie z. B. R. Mosis noch 1979 in seinem 
Büchlein .. Ich lege mein WOrt in deinen Mund. Geistliche Impulse aus ]eremia" 
vertreten hat, im Lich t des Zweiten Vatikanums äußerst problematisch sind. Mosis 
übersetzt in dem Abschnitt]er J I, J 1-34 über den Neuen Bund die Formulierung 
4 Mit dem Vorwurf von Mosis setzt sich auch kritisch auseinander: N. LOIII'INK, 
Distanzierung von der neutestamentlichen Christologie? Zu einer neuen Einleitung in 
das Alte Testament: ThPh 73(1998) Heft I (im Druck). 
J Am ersten ausführlichen ~Planungsgespräch", das am 19. November 1986 in 
Mainz stattfand. nahmen außer mir F. L Hossfeld und R. Mosis teil. Mosis zog im 
Frühjahr 1988 sei ne Zusage zur Mitarbeit zurück. 
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des gcschichtsthcologischcn Rückblicks .sie haben meinen Bund gebrochen" (so 
die Einheitsübersetzung) mit .. "haben sie doch meinen Bund zerbrochen" und 
kommentiert dies unter der Uberschrift .. Das abgetane Alte" folgendermaßen: 
.. Der Bund, den Gou mit den Vätern Israels am Sina; schloß, ist nicht nur 
beschädigt, so daß cr lediglich ausgebessert werden müßte; cr ist vom Volk 
z.erbrochen worden, cr hat keine Gültigkeit mehr.'" Ich halte diese Interpretation 
für exegetisch fragwürdig und für bibcltheologisch ( .. kanonisch") falsch. Eine 
Position, die die Gebrochcnheit des Bundes mit den Vätern Israels akzentuiert, hat 
Schwierigkeiten, mc"u Sicht unvoreingenommen zu wiirdigen. 
Mosi! gebraucht z.war in der Überschrift seines zweiten Artikels das Stichwort 
"christlich-jüdisches Gespräch", aber zur Sache selbst sagt er nichts. Natürlich 
weiß auch ich: Die Erneuerung des christlich-jüdischen Verhälmisses und die 
Konsequenzen für ei ne damit verbundene Neuakz.entuierung unserer Theologie 
(insbesonder der Ekklesiologie. der Christologie und der Soteriologie) sowie für 
einen erneuerten Umgang mit dem Alten Testament sind ein schwieriges und noch 
lange nicht bewältigtes Feld. Gerade deshalb aber sollte man mit der Verdächti-
gung.ein Buch habe im Bemühen um diese neuen Fragen den Boden der kirchlichen 
Lehre verlassen, sehr vorsichtig sein} 
2. Im Bereich der exegetischen Hermeneutik läßt sich mit dem Stichwort 
"kanonische Schrihauslegung" die neue Perspektive benennen, die unsere "Einlei-
tung" dezidiert wahrnehmen will. Im Verstiandnis dessen, was Voraussetzung. 
Aufgabe und Methode der kanonischen Schriftauslegung sind, liegen freilich 
.. Welten" zwischen dem. was Mosis dazu in den heiden Beitrigen erkennen liaßt, 
und dem. wie ich selbst .. kanonisch-intertextudle Schriftlcktürc" realisiere. Auch 
hier ist die fachwissenschaftliehe Diskussion, vor allem im Bereich der amerikani-
schen Bibelwissenschah. noch voll im G.ange. Immerhin kann man schon in dem 
1993 veröffentlichen Dokument der Päpstlichen Bibelkommission .. Die Interpre-
tation der Bibel in der Kirche" nachlesen, daß es beim "canonical approach" nicht 
primiar um das mit Kanonlisten zu entscheidende .. kanonische· Verständnis der 
Heiligen Schrift geht. 
Der hier zur Verfügung stehende Raum läßt keine breitere Erörterung zu. Ich 
will aber die Hauptdifferenz andeuten: Der Begriff "Kanon" ist für mich nicht 
primär eine historlsch-deskriptHle, sondern eine hermeneutISche Kategorie, die sehr 
stark vom Horizont der (jüdischen bzw. ch ristlichen) GI:mhensgemeinschaft 
bestimmt wird, in der und auf die hin der biblische Text ausgelegt wird. Kanonische 
Schriftauslegung ist nicht ein weiterer methodischer Schritt der historisch-
kritischen Exegese (sozusagen: Fortführung der .. Redaklionsgeschichte" durch die 
.Kanongeschichte"). Kanonische Schriftauslegung ist für mich nicht ein produk-
tions-, sondern ein rezeptionshermeneutischer Vorgang (.reader response"). Sie 
rekonstruiert nicht historische Kanonformationen, sondern bewegt sich "kreativ· 
• R. MOSIS, Ich lege mein WOrt in deinen Mund, Freihurg 1979,97. 
7 O;a ich selbst seit zwei jahruhmen institutionell ;am christlich-jüdischen 
Gesprich beteiligt bin (u. :1.. Mitglied im Gesprächskreis Juden und Christen" beim 
Zd K und in der Arbeiu~ruppe Fragen des judentums der OB K), bin ich uberdie subtile 
Ironie des zweiten Arukds (vgl. Anm. I) von Mosis ~sonders erschrocken. 
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im Feld des Kanons - nach bestimmten Rahmenvorgaben, die in einer ch ristlichen 
Hermeneutik anders sind als in einer jüdischen.' 
N icht als lehramtliches Gegengeschütz. gegen die Vorbehalte, die R. Mosis 
gegen mich erhebt, wohl aber als für die Leser dieser Zeitsch rift nicht ganz 
bedeutungslose Stellungnahme zu der uns allen aufgetragenen Aufgabe erlaube ich 
mir, den Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonferenz zu zitieren, der 1995 in 
ei nem gerade von jüdischer Seite mit großer Aufmerksamkeit wah rgenommenen 
Vortrag u. a. gesagt hat: "Es bleiben wichtige theologische Grundsatzfragen, wie 
eine differenzierte Verhältnishestimmung von Altem und Neuem Testa ment. Die 
traditionellen Bestimmungen sind kaum ausreichend zur Beschreibung des 
gewandelten Verhältnisses zwischen Judentum und Kirche. Hier verdanken wir 
Erich Zenger wichtige Hinweise."9 
3. Das Verhältnis der beiden Testamente in der ch ristl ichen Bibel und die 
bleibende theologische Relevanz des Ahen Testaments sind nicht, wie Mosis 
unterstellt, Gegenstand breiterer Reflexion in der .. Einleitung". Dieser Reflexion ist 
ja ein eigener Band "Hermeneutik der Jüd ischen Bibel und des Alten Testaments" 
(Autoren: G. Stemberger und eh. Dohmen) gewidmet; die Zusammengehörigkeit 
von "Einleitung" und ,. Hermeneutik" ist auch durch die Bandzählung 1.1 und 1.2 
angezeigt. Gleichwohl habe ich selbst in der "Einleitung" einiges dazu ausgeführt, 
u. a. auch die von mir als "Korrektivbezeichnung" favorisierte Bezeichnung "Erstes 
Testament" (neben "Altes Testament") erläu tert. Ob sich der furor amihaereticus, 
den Mosis darüber empfindet, nicht etwas mildern könnte, wenn man ihn daran 
erin nert, daß kein Geri ngerer als sei n eigener Lehrer Alfons Deissler in der 1995 
erschienenen Neubearbeitung seines wundervollen Buches .. Die Gru nd botschaft 
des Alten Testaments" diese Bezeichnung mehrfach verwendet und dazu schreibt: 
.. Durch das Christentum hat sich im abendländischen Geistesleben für die 
Büchersammlung, welche die Bibel Israels ausmacht, die Bezeichnung Altes 
Testament durchgesetzt ... Glücklicher wäre die Bezeichnung gewesen, die 
manche Kirchenväter benützt haben: Erstes Testament (p rius testamentum)." IO 
Einspruch gegen Verfälschungen und Unterstellungen 
Weil mir an einer sachlich*nüchternen Auseinandersetzung gelegen ist, muß ich 
feststellen (und kann dies wegen des knapp bemessenen Raumes nur an wenigen 
Beispielen konkretisieren), daß Mosis in seinem ersten Anikel Aussagen, die er mir 
zuschreibt, objektiv falsch wiedergibt und daß er mehrfach durch Zitatmontagen 
oder geziehe Textaus lassungen seine eigene Lesart meiner Texte herstell t, um so 
dem Leser sein negatives Urteil nahezubringen. Man könnte auch sagen: Der erste 
Artikel hat in mei nen Augen eine bösartige Gesamttendenz, die wenig hilfreich ist. 
• Zu diesem Komplex wird derzeit bei mir eine Habilitationsschrift von G. Steins 
geschrieben. Was Mosis in seinem ersten Anikc1 im übrigen zur Dissefl ation von 
G. Steins über die Chronik als kanonisches Abschlußphänomen sagt (5. 42), ist so 
falsch, daß ich es nicht kommentiere. 
, K. LHI MANN, Die katholische Kirche und das Judentum, in G. B. GINZEr) 
G. FESSLER (H rsg.), Die Kirchen und das Judentum, Gerl ingen 1997,44 f. 
10 A. DEISSLER, Die Grundbotschaft des Alten Te$lamenlS. Ein theologischer 
Durchblick. Völlig überarbeitete und erweiterte Neuausgabe, Freiburg 1995, 13. 
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Daß cr darüber hinaus über meine angekündigten Christologie-Stud ien Häme 
ausschüttet, noch ehe er eine einzige Zeile gelesen hat, hat nach meiner Auffassung 
mit wissenschaftlicher Seriosität nichts mehr zu tun. Immerhin kann man 
inzwischen in dem von meinem Neutestamentlerkollegen Karl Löning und mir 
gemeinsam verfaßten Buch .. Als Anfang schuf Gou"!! breiter nachlesen, was ich 
christologisch wirklich denke. Daß der von Mo!is erhobene Vorwurf, ich würde 
mich in der "Einleitung" von der Christologie des Neuen Testaments distanzieren, 
absurd ist. wird nicht nur in diesem Buch sichtbar, er läßt sich auch durch keine 
einzige Passage der .. Einleitung" belegen. Der Satz, aus dem Mosis (S. 45 Anm. 9) 
seinen Verdacht herleitet, ist eine historische Aussage, die die Differenz zwischen 
der jüdischen Mehrheit, die Jesus nicht als den C hristus annahm, und der 
christusgläubigen Minderheit beschreiben will- und zwar unter dem Aspekt des 
Rückgriffs der neutesumentlichen Autoren auf .. die Schrift". Meine These lautet: 
Die neutestamentlichen Autoren greife n auf die Jüdische Bibcl"u zurück und 
binden dadurch das C hristusereignis an die in der Bibcl lsracls bezeugte Reihe der 
I-Ieilstaten Gottes an, um dieses als eine weitere, aber .. in ihrer Sicht (nämlich im 
Unterschied zur jüdischen Mehrheit) end·gultig enucheldende Hel1JSetzung 
Gottes" ("Ei nleitung" 5. 13) zu verkünden. Wie man aus diesem Satz eine Absage 
meinerseits an das Neue Testament herauslesen kann, ist mir schlechterdings 
unbegreinich. Daß Mosis aufgrund einer solchen Unterstellung die Eignung 
unserer "Ein leitung" als Lehrbuch anzweifelt, halte ich für unverantwonlich.1J 
ObjektIv falsch und in der theologischen Schlußfolgerung wahrheitswidrig ist 
auch die von Mosis referierte Auffassung: .. Nach all dem ordnet Zen ger also nicht 
nur seine drei alttestamentlichen ,Blöcke', sondern auch das NT der ,Ur· 
Offenbaru ng am Sinai' unter. Die nicht wenigen neutestamentlichen Texte, die 
dieser Konzeption soteriologisch und christologisch widersprechen, müßu~n dann 
wohl von Zenger in einer Art theologischer Sachkritik eliminiert werden- (5. 44 f.). 
11 K. LÖNING/E. ZENGER,A ls Anfangschuf Gon. Biblische Schöpfungstheologien, 
Düsscldorf 1997. 
u Zur Bcdeurung meiner Schrägmlchbildung Jüdische BibeUErstes Tesu.ment im 
Kontext der Rede über die Entstehung des Neuen Testaments vgl. die grundlegenden 
Ausführungen, die 11. FRANKEMÖLLE in seinem Mauhäuskomment ... r Band J 
(Düsseldorf 1994) S. 52-76 zu diesem Problemfdd bietet. 
U Daß es in der "Einleirung" auch die eine oder andere Formulierung gibt, die man 
anders verstehen kann als sie gemeint ist, räume ich gerne ein. Schon vor Mosis hai mich 
ein Kollege auf die mißverst.ändliche Formulierung 5. 33 aufmerksam gemacht: .. Durch 
Johannes als Elija von Mal 3,23 ... werden das Neue Testament und seine Botschaft 
vom Messias Jesus C hristus, der das eschatologische Kommen der Gottesherrschaft 
b~$Ch/~un;f.en soll, eng mit dem Ersten Testament verzahnt." Das Verbum "beschleu-
nigen" sol te die bekannte Dialektik des soteriologischen "Schon" und .. Noch nicht" 
und den dram:nischen Aspekt des .kommenden" Gottesreichs (vgl. den sog. eschato-
logischen Vorbehalt) in Erinnerung rufen. Ich klebe nicht an diesem WOft. In dem 
neuen Buch .. Lebendige Welt der Bibel. Entdeckungsreise in das Alte Testament" 
(Fciburg 1997) JaUlet dieser Satz nun: "Durch Johannes als Elija von Mal 3,23 ... 
werden das Neue Testament und seine BotsChaft vom Messias Jesus Christus, der das 
eschatologische Kommen der Gonesherrschaft bt!WI,.kt. eng mit dem Ersten Testament 
verzahnt" (5. 139). 
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Eine deranige Verfälschung der Position eines Autors k2nn nicht hingenommen 
werden. Wer nur auf die ubdlarische Darstellung $. 32 blickt, kann erkennen, daß 
dort die "Tora" dem übrigen Alten Testament und die "Evangelien- analog dem 
übrigen Neuen Testament vorgeordnet sind, wodurch zwischen beiden Teilen 
unserer Bibel eine Parallclstruktur entsteht, die ich in der "Einleitung" me~rfach als 
.dialogischeStrukrur" erläutere. Ich kann nur mit Kopfschütteln fragen: Übersieht 
Mosis dies alles -oder wird hier gezielt verfälscht, in der Hoffnung, die Leser seines 
Artikels machten sich nicht die Mühe, seine Behauptungen am Original zu 
ühcrpriifen? 
Noch massiver ist diese faktische Verfälschung dort am Werk, wo Textzitate 
montiert oder Auslassungen vorgenommen werden. Hier müßte ich mehrere 
Beispiele ausführlicher darlegen und kommentieren. Ich muß mich auf zwei 
Beispiele beschränken. 
I. Mosis beanstandet, ich würde die Bez.eichnungen ,Jüdische Bibel- und 
.. Ahes/Erstes Tesument" gezielt vermischen. Richtig ist: Nicht ich tue dies, 
sondern er selbst tut dies, um mich zu diskreditieren. Mein Text lautet z. B. in der 
"Einleitung" 5. 14 f.: ~Das Neue Testament ist vom Alten her geschrieben; das 
Neue Testament muß im Lichte des Alten Testamenu gelesen werden. Das Alte 
Testament im Neuen ist mater et magislra Novi Testamenli (MuHer und Lehrerin 
des Neuen Testaments). In Abwandlung des viel zitierten Wortes des altkirchlichen 
Schriftgelehrten und Bibelübcrsetzers Hieronymus ,Die Schrift nicht kennen heißt 
Christus nicht kennen' kann weiter gesagt werden: Das Alte Testament nicht 
kennen und verstehen heißt Christus und das Chrisuntum "icht tJerftehen." 
Mosis schreibt (5, 41 Anm. 4) über diese Passage folgendes: "Da für Zenger die 
Jüdische Bibel' ,Mutter und Lehrerin des Neuen Testaments' ist, und da er den 
Ausspruch des Hieronymus ,die Schrift nicht kennen heißt Christus nicht kennen' 
dahingehend abwandelt, daß er den Ausdruck ,dieSchrift' durch den Ausdruck ,das 
Alte Testament' ersetzt (5. 14), könnte man Zenger dahingehend verstehen, daß 
primär der Jüdischen Bibel' und nur sekundär dem NT noch zu enmehmen ist, was 
die Christen von Jesus zu halten haben". 
Während es bei mir also heißt .. Das Alte Testament im Neuen., ," (und das 
heißt für jeden erkennbar: das Neue Testament), erweckt Mosis (unterstützt durch 
Anführungszeichen) den Eindruck. ich hätte gesagt: die Jüdische Bibel", und 
kommt so zu seiner von mir nie und nirgends ~haupteten These, ich würde sagen, 
"daß primär der Jüdischen Bibel' und nur sekundär noch dem NT zu entnehmen 
ist, was die Christen vonJesus zu halten haben", Einen solchen Unsinn wird, außer 
Mosis, mir niemand zUirauen - und auch dem zitienen Text nicht entnehmen 
können, 
WorUl~ es mir tatsächlich geht, läßt sich so zusammenfassen: Ich plädiere dafür, 
daß bei der reflekrienen Erarbeitung unserer Christologie die im Neuen Testament 
erkennbaren ersttestamentliehen Zitate und Anspielungen stärker auch in ihrer 
Eigenaussage mitbedacht werden, und vor allem, dal! ihr ersttestamentlichcr 
Kontext mitgehört wird. Und ich bin weiter der Meinung, daß viel mehr 
ersttcstamentliche Texte eine christologische Relevanz haben als dies bei Zugrun-
delegung der üblichen Schemata Verheißung/Erfüllung bzw. Typos/Antitypos zu 
sein schein!. Und schließlich meine ich auch, daß es unsere theologische Aufgabe 
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ist. unsere Christo logie so zu formulieren, daß das entscheidend C hristliche klar 
herausgestellt wird, ohne daß dabei anti jüdische Klischees mitverwendct werden. 
In der Sache ist dies genau das Programm, dasJohannes Paulil. am 11. April 1997 in 
sei ner Ansprache vor der Vollversammlung der Päpstlichen Bibdkommission so 
:1uf den Punkt gebracht hat: " In der Tat kann man das Mysterium Christi gar nicht 
vollends zum Ausdruck bringen, wenn man nicht auf das Alte Testament 
zurückgreift .... Spricht man Christus seine Verbindung mit dem Alten Testament 
ab, dann bedeutet das, ihn von seinen Wurzeln zu tren nen und sei n Mysterium allen 
Sinnes zu entleeren .... Der Christ muß wissen, daß er durch seine Zugehörigkeit 
zu C hristus ein ,Nach komme Abrahams' geworden ist (GaI3.29) und daß er in den 
edlen Ö lbaum eingepfropft wurde (vgl. Röm 11,17.24), das heißt. er wu rde in das 
Volk Israel eingegliedert, um so ,Anteil zu erhalten an der Kraft seiner Wurzel' 
(Röm 11 , 17). Wenn der C hrist diese feste Überzeugung besitzt, dann wird er nicht 
mehr akzeptieren, daß die Juden, insofern sie Juden sind, geringgeschätzt oder, 
noch schlimmer, schlecht behandelt werden .... Im Lichte all des Gesagten ist die 
von Ihnen begonnene Arbeit höchst wichtig und verdient es, mit Sorgfalt und Eifer 
durchgeführt zu werden. Dies bringt natürlich schwierige Aspekte und empfind-
liche Punkte mit sich, ist jedoch äußersl vielversprechend und reich an großen 
Hoffnungen."" 
2. Als Beispiel für Textauslassu ngen im Dienste gezic1ter Verfälschung meiner 
Position führe ich eine Passage an, wo Mosis die von mir mit Nachdruck gesetzten 
neUle51amentlichen Bezüge in seinem Zitat wegläßt, um mir dann wieder seine 
These der Rei udaisieru ng des Christentums vorzuwerfen. Während ich über die 
bleibende Bedeutu ng der Zehn Cebou u.ge, .. daß sie nicht nur (ur Isud, sondern 
für alle Völker das Lebensgesetz sein sollen - gerade für C hristen, die in der 
NachfolgeJesus die Tora ,erfüllen' sollen (vgl. Mt. 22, 34-39 im HOri7ont von Mt 5, 
17-20)" (5. 32), ersetzt Mosis "Zehn Gebote" durch .. die Tara" und lißt obendrein 
den von mir in kanon hermeneutischer (!) Absicht hinzugesetzten neutest .. mendi-
chen Deutehorizont (s.o.) weg, um seine Vorwürfe .. belegen" zu können. 
Leider muß ieh mich hier auf di ese wenigen Beispiele von Verfälschungen und 
Unterstellungen beschränken, um meinen Einspruch gegen ei ne der .. rtige Präsen-
tation unserer "Ei nleitung" und gegen einen solchen an frühere Jahrhunderte 
eri nnernden .,kollegialen" Umg;ang zu erläutern. Unsere .,Einleitung" ist gewiß 
kein vollkommenes Werk. Ich hin gleichwohl stolz darauf, daß sie n .. ch 1945 die 
erste umfangreiche "Einleitung" von deutSchspr .. chigen katholischen Alttesta-
mentlern ist, die sich nicht nur nach meiner Auffassung internuion .. 1 sehen lassen 
kann. Meine Mitautoren und ich selbst werden uns bemühen, d15 Studienbuch 
weiter zu verbessern - um die l iebe zum Alten/Ersten Tesf .. ment 7.U w~ken und 
um der Erneuerung des christlich-jüdischen V~rhilrniss~s z.u dien~n. 
14 Zili~n nach: Freiburger Rundbnef. Neue Folge 4(1997)269-271. 
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Nachbemerkungen 
Zum Beitrag von Erieh Zcngcr: Eine neue "Einleitung in das Alte TestamcntW , 
vor der man warnen muß? 
1. Erich Zenger findet in meinem zweiten Artikel (TfhZ 106 [1997], 
S. 232-240) .subtile Ironie", über die er "besonders erschrocken"' sei (5. o. S. 311, 
Anm. 7). Es handelt sich jedoch nicht um Ironie, sondern um einen gravierenden 
Vorwurf: Zenger nimmt für sich in Anspruch, "der Erneuerung des christlich· 
jüdischen Verhältnisses zu dienen" (5. o. S. 3 11 ). Er hat es aber nicht der Mühe wert 
gehahen, die tatsächliche Gestalt der jüdischen Bibel auch nur wahrzunehmen, und 
argu~entien i~ seiner .. Einleitung" ~uf d~r. Basis einer chr~~tlichcn Au~~a~e des 
hebräischen BLbe1tcxtcs (\lgl. auch die Knuk an der Verkurzung des Judlschen 
Tora-Vemändnisses durch Zenger in meinem erslen Artikel (lThZ 106 [1997], 
S. 39-59. 49). 
2. Zenger erwe<:kt den Eindruck, als ob nur ich die Problematik seiner 
Verhälmisbestimmung von AT und NT und damit sei ner ~Christologie" erkannt 
hätte (s. o. S. 310). Tatsächlich haben sich eine ganze Reihe von Theologen, 
evangelische wie katholische, ähnlich kritisch geäußert wie ich1• 
3. Zenger korrigiert im obigen Beitrag - wenn auch in .. etwas gewundenen 
Formulierungen und versteckt zwischen wenig freundlichen Außerungen - einige 
seiner früheren Positionen: a) In der Einleitung sollte noch eine feste Reihenfolge 
der kanonischen Bücher die Grundlage ihres kanonischen Verständnisses abgeben 
(vgl. meine beiden Artikel). Das soll jetzt nicht mehr wichtig sein: Oie kanonische 
Schriftauslegung, schreibt er nun, "rekonstruiert nicht historische Kanonformen, 
sondern bewegtsich ,kreativ' im Feld des Kanons ... " (s. o. S. 31 1). Damit soll also 
nun auch für Zenger nicht mehr eine der historisch gegebenen Bücherabfolgen die 
Anleitung für ihr theologisches Verständnis enthalten, sondern der von der 
Reihung unabhängige Verbund der biblischen Bücher, eben ihr .Feld", in dem sich 
der Ausleger .. kreativ" bewegt. b) Wie in verschiedenen anderen Veröffemlichun-
1 H. SEEBASS, Hat das Alte Testament als Teil der christl ichen Bibel für christliche 
Theologie und Kirchen grundlegende Bedeutung?, in: ThRv 90(1994), Sp. 265-274 (zu 
Zcnger Sp. 267. 270-273); G. GÄDE, .Altes" oder .EUles" Testament?, in: MThZ 45 
(1994), S. 161- 177; R. SCHWAGER, Dumati.sche Theologie als christliche Judenfeind-
schaft?, in: KatBI 120 (1995), S. 279-282; H. Graf REVENTLOW, Theologie und 
Hermeneutik des Alten Testaments. in: ThR 61 (19%), S. 48- 102. 123-176 (zu Zenger 
S. 79-83. auch S. 84?); K. KERTELGE, Das Alte und das Neue Testament - die eine 
Heilige Schrift, in: K. BACKHAUs/F. G. UNTERGASSMAIR (Hg.), Schrift und Tradition. 
FS Josef Erl1$t (1996); D. MICHEL, Gedanken zum Problem der fundamentalen 
Bedeutung des Alten Testaments und der normativen Bedeutung des Neuen Testa-
ments, in A. FRANZ (Hg.), Streit am Tisch des Woncs? Zur Deutung und Bedeutung 
des Alten Test~ment5 und seiner Verwendung in der Liturgie, PiLi 9 (1997), S. 335-355; 
J. MOLTMANN, Etikeuenschwindel. Neue Namen für das Alte Testament, in: EK 1997, 
S. -482. 
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gen bestimmte Zenger auch in seiner Einleimng das Verhältnis des AT zum NT als 
dessen mater el magistra. D3s interpretiert er nun (allerdings in einer leicht zu 
übersehenden Klammerbemerkung) folgendermaßen: .Das alu~ Tesument im 
Neuen ... (und das heißt für jeden erkennbar: das Neue Testament)" (s, o. S. 314). 
Danach ist :l.lso jetzt das NT selbst seine eigene mater ee magistra. Ob der Begriff 
magislra hier noch einen Sinn macht, mag dahingestellt bleiben. Eine beachtliche 
Retractatio in der Sache ist das allemal. c) Nach einer Formulierung in der 
Eintei tung würde Jcsus Christus "das Kommen der Goucshcrrschaft beschleuni~ 
gen". Nun darf er auch nach Zenger dieses Kommen "bewirken" (5. o. S. 31), 
Anm. 13). Zenger stcllt diesen Wechsel des Ausdrucks so dar, als handle es sich 
lediglich um eine terminologische Präzisierung. J?ies ist jedoch - und hier gih zu 
Recht: .. für jeden erkennbar" - eine wesentliche Anderung in der Sache. d) Auch 
spricht Zenger nun nicht mehr von einer .jüdisch-christlichen"' Christologie" 
(Singular), an der er arbeite (vgl. meinen ersten Anikel S. 40, Anm. I, und S. 44, 
Anm. 8), sondern nur noch von angekündigten .Christologie-Studien" (Plul'lll und 
ohne das Beiwort .. jüdisch-christlich"; s. o. S. 313). Hinter dieser unscheinbaren 
terminologischen Verschiebung könnte sich eine weitere und sachlic~. gewichtige 
Relraclalio Zengers verbergen. - Diese Korrekturen seiner früheren Außerungen 
(doch wohl veranlaßt durch die breite Kritik [so o. Nr. 2]) sind erfreulich und lassen 
die Zuversicht aufkommen, daß die Einleitung Zengers in weiteren Auflagen in 
wichtigen Punkten ein anderes Buch scin wird als in ihrer ersten und zweiten 
Auflage. Sie sind jedoch zugleich das (etwas verquälte) Eingeständnis. daß die 
vorgetragene Kritik berechtigt war. 
4. Zu anderen wichtigen Punkten meiner Kritik (und der anderer Theologen) 
äußert sich Zenger im obigen Beitrag nicht: a) Er formulicn in seiner Einleitung 
(und in anderen Veröffentlichungen) so, als ob es für die Juden einen originaren 
Heilsweg neben Jesus Christus geben würde. Dagegen meine ich,daß nach dem NT 
.. auch sied2S Erbarmen Gones nicht anders 21s inJesus Christus finden sollen" (vgl. 
meinen erSten Anikel S. 44 mit Anm. 8). b) Für Zenger ist Tora/Pentateuch die 
.. Ur-Offenbarung" Gones und h:u - vermittelt durch Israel- eine esch:ltologisch-
soteriologischc Funktion. Ich setze dagegen, daß dies nach dem NT nicht der Tora, 
sondern Jcsus Christus zukommt. Für das NT ist Jesus nicht, wie Zenger 
anderwiirts schreibt, "der designiene Messias"z, sondern der Christus/Messias und 
die endgültige OHenbarung Goues und seines Heils für Israel und die Völker (vgl. 
meinen ersten Artikel S. 44 f.; S. 55 Mitte; S. 58 oben). Zu heiden Einwänden, die im 
Hinblick aur neutestamentliche Christologie und Soteriologie von erheblichem 
Gewicht sind, schweigt Zenger. Man kann wohl erwanen, daß er sich von diesen 
Formulierungen) in späteren Verörrentlichungen distanziert. 
2 E. ZENGER, Das Erste TeslaOlem zwischen Erfüllung und Verheißung, in: 
K. RICHTER/H. KRANEMANN (Hg.), Ocr Gottesdienst der Kirche- Chrisrusbekenm-
nis und Sinaibund, QD 159 (1995), S. 31-56. 55. 
) Die "vielleicht eher auf rhetorische Wirkungen bedachtM sind 21s sachlich-
theologisch durchdacht, vgl. meinen erslen Artikel S. 41, Anm. 4. 
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S. Demnächst erscheint ein neuer Artikel Zenger$, der mir im Manuskript 
vorlag'. Hicrerklirt Zenger, in welchem genauen Sinn das AT magistra des NT sein 
soll. Er schreibt, daß ,.das in seiner jüdischen Gestalt rezipierte und kanonisierte 
Erste T cst:l.mcm ... magisrra NO'f); Testament; (Lehrerin für das Neue T estamem)" 
sei; ferner, "daß das ErStc Tesu.ment, insondcrhcitdie Tor~ sog;ar die Lehrerin des 
Neuen Testamentes war und bleiben muß ... " (Hcrvorh. E. Z.)s. Mir hält er vor, 
daß ich in der Wiedergabe seines Textes den Zusatz. .. (das AT) im Neuen" 
weggelassen habe (5. Q. S. J 14). Er selbst tut eben dies: für sei ne Bestimmung des AT 
als magistra des NT ist der Zusatz .. im Neuen Testament" offensichtlich ohne 
besonderen Belang. Was er selbst tut, sollte er mir nicht vorwerfen. Ohne den 
Zusatz ,,(Das AT) im Neuen" gibt also mein Zitat aus der Einleitung genau das 
wieder, was Zenger in seiner neuesten Veröffentlichung zum AT als magistra des 
NT unmißverständlich selber sagt: In seiner jüdischen Gesu.lt soll das AT und 
insbesondere die T ora Lehrerin für das NT sein und bleiben. 
6. Zenger zitiert den Weltkatcchismus Nr. 121: .. Der Alte Bund ist nie 
widerrufen worden" (s. o. S. 310). Er zitiert aber nicht mehr die folgende Nr. 122: 
"Der Heilsplan des Alten Testaments war vor altem darauf ausgerichtet, die 
Ankunft Christi, des Erlösers von allem, ... von.:ubereiten" (Vaticanum 11; vgl. 
auch die folgenden NT. 124, 125 und 127). Er praktiziert hier das, was er mir- wie 
ich meine zu Unrecht (s. o. Nr. 5) - vorwirft: Verfälschende Auswahlzilierung. 
7. Dasselbe gilt von seiner Zitation aus meinem Jeremiabüchlein (s. o. S. 311). 
Ich sch reibe dort, daß Israel.seinen eigenen Ursprung, so fJiel an ihm liegt, erledigt 
und liquidiert" habe ... Soviel an ihm liegt" läßt Zenger aus. - Die Überzeugung, daß 
"GOtt treu ist. auch wenn wir untreu sind" (2 Tim 2. 13), gehört in das Fundament 
christlichen Glaubens; ebenso aber auch, daß der Mensch sein Gouesverhältnis so 
beschädigen kann. daß dieser Schaden nur durch eine neue Setzung GOttes behoben 
4 E. ZENGER. Thesen zu einer jüdisch-christlichen Hermeneutik des sog. Alten 
Testaments, in: A. FRANZ (Hg.), Streit am Tisch des WOrtes? Zur Deutung und 
Bedeutung des Alten Testaments und seiner Verwendung in der Liturgie, PiLi 9 (1997), 
S. 393-402 (Auslieferung im November 1997). 
S A. a. 0., S. 397. Die These, daß die Tora "die Lehrerin des Neuen Testaments war 
und bleiben muß", will ZENGER durch Mt 4; 5-7/Lk 4; 6 stützen. Die beiden 
Evangelisten stellen die Vef5uchungJe5u vor die Bergpredigt bzw. die Fcldrede. Damit 
würden sie- so ZENGER- Jesus .. 'Vor der Bergpredigt ... bzw. 'Vor der Feldrede ... in 
die ,Tora-Lehre' schicken. Die sog. Versuehun~sgeschiehte ... versetzt Jesus - wie das 
Volk Israel- in die Wüste, damit Jesus dort - wIe das Volk Israel-die Tora (des Mose) 
lernt. indem er sie .Iebt' ... Nachdem er so durch die Ton des Mose ,belehrt' wurde, ist 
er nun seinerseits in der Lage. sich in der BergpredigtiFeldrede mit Kompetenz und 
Autorität an der jüdischen Diskussion um den wahren Sinn der Ton zu beteiligen. ja 
seme Tora-Interpretation (d. h. seine I-Ialacha) vorzulegen" (a. a. 0., S. 397f; Hervorh. 
E. Z.). Man darf wohl die Frage nach der hierimplizierren Auffassungdes "historischen 
Jesus" (worauf hat er seine Autorität gegründet?) ebenso stellen wie die nach der hier 
imJ)lizierten C hristologie. Auch m:lg man hier jene besondere Form kanonischer 
Schriftausle~unl$ sehen, die sich "im Feld des Kanons - nach bestimmten Rahmenvor-
gaben. die m emer ehrisdiehen Hermeneutik anders sind als in einer jüdischen", 
durchaus .. kreativ" bewegt (5. O. Nr. 3a), allerdings mit einer "Kreativität", mit der 
andere EX"egeten wohl ihre Schwierigkeiten haben. 
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w~rd~n kann. Jer 31, 31-34 sagt eben dies: Israel hat, "soviel 2-" ihm liegt", den Bund 
gebrochen, und dieser Schaden kann nicht durch eine Reparatur oder Erneuerung 
dieses Bundes, sondern nur durch eine neue Setzung Gottes, durch einen "neuen 
Bund" behoben werden. Daß dies der Sinn vonJcr 31 ist, kann Zenger nicht nur in 
meinem nun bald 20 Jahre alten Jcrerniahüchlcin (und im Hebräerbrief) nachlesen, 
sondern auch in einem neueren Artikel von Walter Groß', 
8. Weniger bedeutsam, aber erwähnenswert: Eine Zusage, an der Einleitung 
Zengers mitzuarbeiten, habe ich nicht, wie Zenger schreibt (5. o. S. 310, Anm. 5) 
zurückgezogen, und zwar deswegen nicht. weil ich sie nicht gegeben hatte. Im 
genannten Gespräch vom 19. November 1986 erbat ich von Zenger ein Probeka~ 
pitcl. Auch dieses Probekapitcl konnte meine Bedenken, ob denn die Kon:z.eption 
für die geplante Einleitu ng genügend durchdacht und ausgereift sei, nicht 
zerstreuen. Das war nicht der einzige, aber ein wichtiger Grund, weswegen ich die 
Einl .. dung zur Mitarbeit nicht annahm. 
9. Bei Sachverhalten, die ich nur für wahrscheinlich halte, formuliere ich gerne 
fragend und konjunktivisch. Das inkriminiert Zenger als nicht wissenschaftlich 
(5. o. S. 309, Anm. 2). Es ist aber sicher besser als die apodiktische und :z.. T. 
polemisch~pamphletäre Ausdrucksweise7 des obigen Beitrags'. 
10. Der systematische EntwurfZengers für eine gesamtbiblische Hermeneutik 
und Theologie (in der Einleitung und z. T. wortgleich in zahlreichen anderen 
Veröffendichungen) SetZI sich zusammen aus einer Reihe von Teilelementen: 
Äußerungen zum leg.itimen ~nd ilJegitime~ Gebrauch des A~; z~m Ver~ältnis. des 
NT zum AT; der nthchen Kirche zum athchen Israel (Kontinuität - Diskonunu~ 
ität?); des nachchristlichen Judentums zum atlichen Israel (Kontinuität - Diskon~ 
tinuität?); des nachchristlichen Judentums zum ndich bezeugten Chrisrusgesche-
hen; zur soteriologischen Wertigkeit derTora vom Sinai u. ä. m. Nach wie vor sehe 
ich nicht, wie die Äußeru ngen Zenger! hierzu mit zentralen und fundamentalen 
soterio logisch~ch ristologischen Kerygmata des NT zusammengehen . 
• W. GROSS, Neuer Bund oder erneuerter Bund? Jer 31,31-34 in der jüngsten 
Diskussion, in: B. J. 1111..8ERATHID. SATI'lER (Hg.), Vorgeschmack. FS Theodor 
Schneider, Mainz 1996, S. 89-114. 
7 Ein Beis,?iel für diese polternde Polemik: In meinem ersten Artikel (5. S. 40, 
Anm. 2) kritiSiere ich die neue Bezeichnung ~Erstes Testament"; sie sei der gemeinten 
S:tche weniger angemessen als die herkömmliche "Altes Test:tment". Hier sieht nun 
ZF.NGERdcn Mfu ror antihacreticus· am Werk (5. o. S. 312). Man lese meine Anm~rkung 
und urteile selbst. Oder noch besser: Man lese nach der Lektüre des obigen Beitrags von 
ZENG,.:R meine beiden Artikel ganz und bilde sieh ein Urteil, wo mehr .. furor" am 
Werke ist (bei ZENGER wäre das dann ein .. furor antimosaieus") . 
• Eine ähnliche Kritik:tm Argum~nt;ltionsslil ZENGERS bei H. IIOBNER, Biblische 
Theologi~ d~s Neu~n Testaments, Bd. 3. Göningen 1995, S. 283. 
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Cesar und E. Dussel, nach der nicht gleich bei der Bibel selbst anZUSetZen is t; die Distanz zur 
besonderen geschichtlichen Situation des biblischen Gon esvolkes darf nicht vorschnell 
übersprungen werden. Allerdings zeichnet sich befreiungstheologische Bibellektüre dadurch 
aus, .. daß sie praktisch (im Engagement von Christen für die und mit den Marginalisierten) 
und theoretisch (Dependenztheorie) mit der Perspektive des Systems bricht, die Perspektive 
des Anderen einnimmt und so die Bibel lies''" (5. 45). Der 2. Teil bietet nicht weniger 
aufschlußreiche Informationen über die ~Bibclauslegung zur Zeit der Kolonisation Latein-
amerikas· (5. 61-94), wobei an der herausragenden Gestalt des Dominikaners Bartolomc cle 
Las Casas und seines Einsatzes für die Anerkennung der Menschenwürde der Indianer 
aufgezeigt wird, daß authentische Züge des Evangeliums auch gegen den Zeitgeist entd«kt 
werden konnten (vgl. S. 68-72). Der J. Teil erörtert insbesondere anhand ausgewählter 
Einzelthemen die .. Zuginge zum Neuen Testament in der professionellen Befreiungstheolo-
gie'" (5. 95--180). Bewertungsmaßsti~ sind hier: .. Wird der nd. T ext ernstgenommen?'" 
Welche Rolle spielt bei der Deutung der lateinamerikanische Kontextr'" (5. 124). Kritisch wird 
u. a. festgestellt, daß der Zugang zu Christus praktisch nur über den historischen Jesus erfolgt 
(5. 125 ff.) und ein sehr negatives Bild vom zeitgenössischen J udentum als eines vielfältigen 
UnterdtÜckungssystems gezeichnet wird (5. 171, vgl. S. 230). Diese Elemente finden sich auch 
in der im 4. Teil erfolgenden Vorstellung der .. Zuginge zum Neuen Testament in der 
populären Befreiungstheologie'" wieder (5. 181-264). Der 5. Teil mit .. Zusammenfassung und 
Ausblick auf Mittcleuropa" beschließt die Untersuchung (5. 265--280). Von der befreiungs-
theologischen Bibellektüre könne die hiesige Exegese lernen: .. hermeneutisch die stärkere 
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Berührungen von Eschatologie und Geschichte, die im NT vielleicht größer sind, als es die 
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Man wird dem Verf. bescheinigen müssen, daß er auch aufgrund eigener Studien in 
Lateinamerika um eine sehr differenzierte und nach klarer Kriterien erfolgende bewertende 
Darstellung bemüht ist. Darüber hinaus bielet das Werk Schmellers generell einen wertvollen 
Beitrag zur biblischen H ermeneutik. 
Jost Ecker!. Trier 
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